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Apresentação 





ideia mais comum entre os leitores é a de que quanto 

mais clara, mais compreensível e mais explicativa a 

tradução, melhor é esta tradução. A noção é tão 

arraigada que, quando alguém está lendo uma obra 
traduzida, e se esta se apresenta obscura, sobretudo a de 
textos antigos, é porque o tradutor não é bom, portanto não 
deve ser uma tradução fiel e confiável, consequentemente a 
leitura é abandonada pelo leitor. Entretanto, quando 
percebida do ponto de vista da Crítica Textual, da Filologia e 
do estudo comparado de traduções a realidade pode ser 
exatamente o contrário, ou seja, quanto mais clara, mais 
compreensível e mais explicativa, menos fiel ao texto original 
e mais sujeita à manipulação interpretativa. 

O que leva os leitores a pensarem assim é o fato de 
que, muitos deles, são admiradores dos escritos antigos, 
portanto admitem, sem conhecer o texto na língua original 
para poder comparar, que estes textos são redigidos com 
redação perfeita, pois são textos escritos por sábios ou por 
seres iluminados do passado. Também, as línguas nas quais 
eles escreveram são idiomas sagrados, portanto perfeitos, de 
modo que nenhum humano está em posição de apontar seus 
defeitos, tanto da língua quanto do autor do texto, pois ambos 
são divinamente inspirados. Enfim, os idiomas sagrados tais 
como o Sânscrito, o Hebraico, o Arabe e outros não devem 
ser contestados quanto a sua perfeição, tampouco os autores 
que escreveram os livros sagrados nestas línguas. 

Agora, por trás da aura de sacralidade que cerca 
estes antigos textos sagrados, esconde-se o fato de que 
muitas obras da Antiguidade foram escritas com muitos 
defeitos de redação, cujas irregularidades não são mais 
percebidas atualmente em razão das correções feitas pelos 
copistas dos manuscritos ao longo dos anos. Trata-se de uma 
prática comum no processo de transcrição manuscrita de 
textos antigos. Ademais, os textos compostos para serem 
transmitidos apenas oralmente, da mesma maneira, eram 
corrigidos pelos recitadores durante as recitações. Daí a 
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razão que nos leva a encontrar hoje tantas divergências na 
redação de um mesmo texto antigo, quando comparamos os 
manuscritos mais antigos. Enfim, às vezes, as diferenças 
passam a serem tantas, que as redações divergentes 
recebem os nomes de recensões. 

Quando os defeitos no texto original não foram 
corrigidos pelos copistas do passado, o mais frequente é o 
tradutor efetuar as correções por conta própria, durante a sua 
tradução. Sendo assim, os textos antigos, desde o manuscrito 
autógrafo! até as traduções para as línguas modernas, 
podem acumular muitas alterações. 

Então, a escolha da tradução do Katha Upanishad 
para o português aconteceu em virtude da oportunidade de 
poder mostrar para os leitores desta língua um caso 
excepcional e curioso, no qual os copistas não corrigiram a 
sua grande quantidade de defeitos gramaticais, sintáticos e 
métricos, recorrentes em sua redação, durante o processo de 
transcrição dos seus manuscritos ao longo dos séculos, 
fazendo dele um dos antigos textos hindus com o maior 
número de defeitos textuais. A razão pela qual os defeitos não 
foram corrigidos pelos copistas continua sendo um enigma 
para os pesquisadores e críticos textuais. 

De modo que, os leitores familiarizados com as 
traduções e as publicações dos Upanixades, feitas por 
adeptos ou admiradores do Hinduísmo, ficarão surpresos com 
a perspectiva pela qual este texto foi traduzido, comentado 
nas notas e exposto na introdução, uma vez que não se trata 
de uma tradução, bem como de um estudo, desde a 
perspectiva confessional. Ao contrário, trata-se de um estudo 
crítico, bem como de uma tradução comparada e 
transparente, onde os problemas de redação do texto 
sânscrito não são encobertos, pois estes encobrimentos são 
subterfúgios muito comuns nos trabalhos dos tradutores 
hindus. A preocupação aqui, dentre outras, foi a tentativa de 
encontrar a mensagem mais perto possível do que o autor 
deste texto pretendeu transmitir na época da composição, e 
separá-la da mensagem interpretada que os posteriores 
intérpretes vedantinos pretenderam que os seus ouvintes ou 
leitores acreditassem. Sem dúvidas, as traduções de adeptos 
e de instrutores da tradição Vedanta são as mais conhecidas, 
ao ponto de que quase todos os leitores conhecerem apenas 





1 O manuscrito escrito pelo próprio punho do autor. 
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esta perspectiva de tradução e de estudo. Já a perspectiva 
crítica da tradução é pouco conhecida e, com isso, 
surpreende o leitor devoto ou o admirador, uma vez que 
dessacraliza o texto e, simultaneamente, expõe os defeitos 
textuais que são encobertos ou emendados pelos tradutores 
confessionais e pelos intérpretes comprometidos com a 
tradição. Portanto, quando a redação da tradução parecer 
obscura, é aconselhável a consulta à nota critica do verso 
correspondente (p. 95s) para o esclarecimento do motivo da 
obscuridade. 

Também, pelas notas críticas será possível o leitor 
conhecer o tanto que as traduções pedem divergir de um 
tradutor para outro, às vezes, até parecem que não foram 
extraídas do mesmo verso, bem como a imprecisão da 
redação original. Uma oportunidade rara, visto que o número 
de publicações de traduções comparadas é escasso. 

Esta tradução do Katha Upanishad foi concluída em 
2004, juntamente com a tradução do Ishavasya Upanishad, 
este último publicado em 2014 (depois republicado em uma 
segunda edição eletrônica em 2022), porém aquele 
permaneceu sem publicação desde então. Na mesma época, 
escrevi um artigo, com base na minha experiência de 
tradução, intitulado A Problemática da Tradução dos 
Upanixades, cuja publicação foi feita pela Revista de Estudos 
Orientais nº 5, do Departamento de Línguas Orientais da 
USP, em 2006. Também, logo em seguida, escrevi um estudo 
denominado: Upanixades: Registros de Filosofia ou de 
Especulação Seminal, disponível atualmente na Web. 


O.C.B. - Janeiro/2015 
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Notas sobre a Tradução 





crítica de textos sagrados, tão pouco conhecida dos 

leitores em geral, revelo as razões que me levaram a 
interessar por esta modalidade de pesquisa. Desde o começo 
de meus estudos da literatura religiosa da India, dois 
problemas me intrigaram: o alto grau de divergências entre as 
traduções de um mesmo texto e a despreocupação dos 
intelectuais desta área em discutir as razões destas 
disparidades, que sempre me pareceram graves. Mesmo 
antes de iniciar meus estudos de Sânscrito em 1983, na India, 
já havia tomado conhecimento do fato que um mesmo texto 
podia ter duas, três, quatro ou mais recensões, sobretudo os 
mais antigos. Por exemplo, o Katha Upanishad só existe em 
uma recensão, mas já o Brhadaranyaka Upanishad foi 
preservado em duas recensões: Kanva e Madhyandina. Por 
algum tempo, pensei que apenas a pluralidade de recensões 
deveria ser o motivo das divergências. Entretanto, para 
certificar-me disto era necessária a capacidade de ler o 
Sânscrito. Assim, à medida que os conhecimentos de 
sânscrito progrediam, constatei que as razões das 
disparidades eram ainda mais complexas do que imaginava e, 
ao mesmo tempo, continuava a me intrigar a inexistência de 
estudos sobre o problema. Para mim, parecia que as 
divergências nas traduções eram significativas demais para 
serem ignoradas, com isso, lancei-me na tarefa de reunir o 
maior número de traduções de um mesmo texto para 
compará-las. 

Dentre as inúmeras razões para estas disparidades 
na tradução, descobri, com o avanço das pesquisas, que 
podiam ser classificadas em dois grupos: as razões 
interpretativas e as razões textuais. A primeira está no 
tradutor e manifesta-se, em seu aspecto mais danoso, através 
da manipulação ideológica, a segunda está no próprio texto e 
acontece em virtude da obscuridade da redação. A tendência 
ideológica parece ser a maior contaminação a que as 
traduções estão sujeitas, ou seja, a preferência do tradutor é 
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sempre pelo significado ou pela interpretação que mais se 
aproxime ao seu background cultural ou ao seu engajamento 
religioso. De maneira que, através desta tendenciosidade, 
não é possível conhecer o que os autores do passado 
originalmente pretendiam dizer, mas sim, o que os tradutores, 
muito tempo depois, queriam, ou ainda querem, que o leitor 
entenda na obra traduzida. 

Em seguida, aparecem as razões textuais das 
disparidades. Dentre todos os fatores que podem ser levados 
em conta, o que mais propicia as divergências nas traduções 
é o habitual estilo conciso, implícito, metafórico, elíptico e, às 
vezes, obscuro, em que estão registrados os textos mais 
antigos da India. Este traço favorece enormemente a 
possibilidade de traduções conjeturais e de interpretações 
fantasiosas de certas passagens, na tentativa dos tradutores 
de encontrar um sentido claro nas línguas contemporâneas 
durante o processo de tradução, bem como, a maior liberdade 
para as leituras tendenciosas dos intérpretes sectários, que 
resulta na manipulação doutrinária. Outro caso gerador de 
problemas é a fato dos textos não terem a mesma fluência na 
clareza, gerando assim uma falta de uniformidade na 
redação, sendo frequente a ocorrência de sequência de 
trechos com uma redação clara ser sucedida por um trecho 
obscuro, isto no mesmo texto. 

As obscuridades podem ser quanto: 1) ao sentido 
enigmático das frases, 2) à sintaxe truncada ou defeituosa, 3) 
aos erros gramaticais, 4) a estanha disposição sintática das 
palavras nas frases para se encontrar um sentido claro para 
as línguas contemporâneas, 5) ao metro irregular em virtude 
da dificuldade do compositor em ajustar a redação ao metro, 
6) às metáforas indecifráveis, 7) aos arcaísmos, 8) ao 
frequente emprego de palavras polissêmicas, 9) aos 
pronomes demonstrativos inidentificáveis, 10) às corrupções 
textuais, 11) às revisões inescrupulosas, 12) aos erros dos 
copistas de manuscritos e assim por diante. Agora, o curioso 
é que os tradutores não são sinceros em reconhecer estes 
embaraços textuais e preferem sacrificar a originalidade do 
texto, alterando o sentido em favor da intransparência, do que 
reconhecer a obscuridade e/ou o defeito da redação, pois 
para muitos tradutores, sobretudo para os de formação 
religiosa, trata-se de textos sagrados, portanto infalíveis. Com 
isso, os textos sânscritos não têm a mesma clareza na 
redação no cotejo entre si, como também, dentro do mesmo 
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texto, a clareza às vezes não é uniforme. Por exemplo, se for 
comparada, de modo geral, a clareza sintática e semântica do 
Katha UpanishadError! Bookmark not defined. com a do 
Bhagavad Gita, verifica-se a maior clareza deste último texto, 
haja visto que o Katha apresenta muitas passagens com 
redação obscura, concisa e, sintaticamente truncada, bem 
como a abundância de versos com o metro irregular é 
assustadora e a quantidade de erros gramaticais é 
repreensível, surpreendente para um texto tão admirado 
religiosamente. Pois, são frequentes neste texto os casos de 
sequências de versos com a redação muito clara serem 
interrompidas por um verso obscuro, alguns versos chegam a 
ser intraduzíveis. Por exemplo, para alguns pesquisadores, 
certos versos das Samhitas (coleções de hinos) védicas 
podem ser considerados intraduzíveis, em virtude da concisão 
e do caráter elíptico da redação, bem como da grande 
presença de arcaísmos que não são mais possíveis de serem 
decifrados?. 

Um traço complicador do Katha Upanishad, como 
texto de poesia didática, encontra-se no desenvolvimento do 
seu raciocínio, que não é linear e sequencial, senão 
intermitente e espiralado. Ou seja, um tema é desenvolvido 
em três ou quatro versos, por exemplo, depois é interrompido 
por alguns versos, para ser retomado mais adiante, muitas 
vezes sem nenhum avanço explanatório, caracterizando-se 
mais como uma redundância. Patrick Olivelle chamou o 
raciocínio do Katha de 'convoluto”. Esta é uma característica 
muito semelhante ao Bhagavad Gita, que extrapola nas 
redundâncias e repetições. Este pode ser um artifício poético 
ou retoricamente enfático, mas didaticamente supérfluo. De 
maneira que, formalmente, o texto do Katha é uma imensa 





2 Divergências nas traduções de textos antigos não acontecem 
exclusivamente com os documentos indianos, mas também 
com a literatura de outros povos da Antiguidade. O Tao Te 
Ching, que a tradição taoísta atribui a autoria a Lao Tzu, por 
exemplo, talvez seja o texto oriental mais traduzido para as 
línguas contemporâneas, no entanto, é difícil encontrar uma 
tradução que coincida com a outra em apenas alguns 
pequenos trechos. Parece ser o texto asiático com o maior 
número de traduções divergentes em vista da sua redação 
enigmática e paradoxal. 
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contradição, pois, enquanto a redação dos versos excede na 
concisão e na elipse, a exposição temática extrapola na 
redundância e na digressão, isto é, economiza o máximo nas 
palavras dentro dos versos para, ao mesmo tempo, 
desperdiçar idéias com frases redundantes ao longo do texto, 
o que o torna uma composição confusa. O fato é que, na 
Antiguidade, os indianos demoraram bem mais tempo, que 
outros povos, para perceber as desvantagens da combinação 
poesia/didática e reconhecer os benefícios da prosa como 
instrumento didático. 

Outra dificuldade na compreensão de algumas 
passagens do Katha, bem como de outros Upanixades, está 
no uso excessivo de pronomes demonstrativos: este, esta, 
aquele, aquilo, etc., sem clara implicação a que ou a quem se 
referem. O frequente emprego de pronomes demonstrativos 
na literatura sânscrita é uma herança da coloquialidade, cuja 
utilização de acenos é habitual. Contudo, esta indefinição 
quanto ao sujeito ou ao objeto de referência favoreceu a 
liberdade dos intérpretes de inserirem os sentidos de sua 
preferência doutrinária, ficando, então, certos trechos 
vulneráveis às manipulações ideológicas e às interpretações 
conjeturais. 

Portanto, diante de passagens com redações 
obscuras, só restou aos tradutores recorrerem à tradução 
conjetural ou fantasiosa. Entretanto, o fato intrigante é que, 
até hoje, é raro o tradutor que foi capaz de reconhecer que 
sua tradução, nas passagens obscuras, é conjetural, sendo 
que mesmo entre os tradutores acadêmicos esta confidência 
é ainda muito tímida. Agora, imagine então entre os 
tradutores ortodoxos e apaixonados, que procuram encobrir o 
máximo possível os defeitos textuais, uma vez que para eles 
os textos sagrados não podem ter defeitos. Para o leitor ter 
uma idéia do quanto as passagens com redação obscura 
provocam as divergências nas traduções, reproduzi as 
versões de oito diferentes tradutores nas notas da presente 
tradução do verso VI.13 (paginas 184-6).º 





3 Para uma idéia mais geral sobre os problemas das traduções 
dos Upanixades, consultar meu artigo A Problemática da 
Tradução dos Upanixades na Revista de Estudos Orientais, 
DLO/FFLCH/USP, São Paulo, nr. 05, Abril 2006, p. 65-80. 
Sobretudo, para conhecer as divergências das traduções de 
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Dentre outras implicações, estes defeitos textuais 
suscitam uma dúvida entre os pesquisadores na atualidade. 
Pois, em muitos exemplos, os erros gramaticais são tão 
primários que os pesquisadores críticos não entendem porque 
não foram corrigidos pelos compiladores ou pelos 
subsequentes recitadores na época da transmissão oral, bem 
como pelos revisores tardios no período da transmissão 
escrita, ao invés de serem mantidos no texto. Isto é intrigante, 
uma vez que é bem sabido que estes recitadores ou copistas 
dos textos, nos casos da transmissão oral ou da escrita 
respectivamente, eram perfeitamente capazes de emendar os 
defeitos gramaticais, mas misteriosamente não o fizeram, 
sendo que são erros tão primários de gramática que qualquer 
principiante no estudo do Sânscrito é capaz de detectar 
(erros, por exemplo, de concordância sintática em número ou 
gênero). Com isso, os editores críticos ficaram divididos entre 
qual seria a solução mais prudente: emendar estes erros no 
próprio texto sânscrito ou, discretamente, apenas observá-los 
em notas de rodapé. Na transliteração do texto do Katha aqui, 
preferi manter o texto tradicional, sem fazer emendas, e 
apontar as sugestões de emendas por editores críticos nas 
notas, seguindo o critério de Patrick Olivelle. 

Agora, de volta ao tema da tradução comparada e 
crítica, importa esclarecer que, no processo de confronto não 
foi possível reunir todas as traduções do Katha Upanishad 
existentes, haja visto que algumas são trabalhos de pequenos 
grupos religiosos com tiragem limitada, ou mesmo, restritas 
aos seus membros. Na internet, por exemplo, já estão 
disponibilizadas as traduções de um número considerável de 
upanixades, sobretudo em inglês, mas que, para o propósito 
aqui, não merecem consideração, uma vez que existem 
'traduções' que aparentam ser traduções, mas, a rigor, não 
são nada mais do que reproduções de outras traduções com 
leves alterações. As traduções! dos Upanixades mais 
copiadas são as de F. Max Muller. Com isso, existe um 
grande número de tradutores insignificantes e de traduções 
que são “traduções aparentes' apenas. Portanto, procurei 
selecionar para o meu cotejamento os trabalhos de tradutores 





passagens obscuras em outros Upanixades, onde são 
reproduzidas, para efeito de cotejamento, as traduções do 
primeiro verso do Ishavasya Upanishad de quatorze 
diferentes tradutores p. 71-2. 
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cujo domínio da língua sânscrita está claramente confirmado. 
De maneira que, mesmo traduções muito conhecidas, tais 
como a de Juan Mascaró e a de Easwaran Eknath foram 
desconsideradas, por julgá-las assaz defeituosas. Estas são 
modalidades de traduções populares e simplórias demais 
para serem arroladas num trabalho de cotejamento textual. E 
necessário informar que, leitores desavisados, bem como os 
que são incapazes de ler Sânscrito, costumam acreditar que 
as traduções perfeitas são aquelas cujo tradutor é claro, 
explicativo e eloquente, ou seja, quanto mais fácil de 
entender, maior a qualidade da tradução. Bem, quando não é 
possível ver o que o tradutor está encobrindo ou deformando 
para tornar o sentido claro e/ou agradável ao leitor, esta 
categoria de tradutores parece ser a melhor para os 
desinformados. Porém, nada mais enganoso no caso do 
Katha Upanishad que é um texto, como já foi apontado, com 
passagens muito obscuras que precisam ser expostas e, 
ademais, discutidas as razões da obscuridade. As traduções 
de E. Eknath* podem ser consideradas mais como uma 
interpretação dos Upanixades adaptada ao gosto cristão do 
que uma tradução propriamente, cujas passagens 
cristianizadas, assemelham-se a algo como se ele estivesse 
querendo criar um “Upanixade Cristão”. Isto é o que, de certa 
forma, poderia ser chamado de 'marketing de tradução”, ou 
seja, uma estratégia de tradução direcionada para agradar o 
gosto do cristão e, com isso, tornar mais efetivo o trabalho de 
arrebanhamento de potenciais seguidores no mercado 
cristão. Certos trechos estão tão longe da mensagem original 
que parecem mais uma re-elaboração, ou que ele está 
traduzindo a partir de outra recensão. Seu ímpeto irênico? foi 





* The Upanishads. Nilgiri Press: Tomales, 1987. 

3 Termo pouco utilizado na língua portuguesa. Literalmente 
significa “conciliador”, mas é empregado por Ninian Smart 
em World Philosophies (2000: 314-25) para designar os 
movimentos e os autores empenhados na conciliação de 
doutrinas de diferentes tradições religiosas, sobretudo 
Oriente/Ocidente. Como exemplos de alguns conhecidos 
movimentos e personagens envolvidos com o “irenismo”, 
podem ser citados: a Sociedade Teosófica, o Movimento 
Holístico, a Fé Baha”i, Sri Ramakrishna, Mahatma Gandhi, 
René Guenon, S. Radhakrishnan e Satya Sai Baba. 
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tão longe que ele traduziu os termos Purusha, Atman e 
Brahman, tão importantes e peculiares à ontologia 
upanixádica, como “Senhor de Amor. Portanto, trabalhos 
como este de tamanha imprecisão na tradução, assim como 
muitos outros da mesma categoria, que não são mencionados 
aqui e, naturalmente, ficaram de fora do presente cotejo. 

Apesar de ser uma tradução crítica e comparada, 
não me limitei no processo de cotejamento, às traduções 
acadêmicas exclusivamente. Procurei reunir aquelas que, de 
algum modo ou de outro, representam as mais significativas 
traduções do Katha Upanishad até então publicadas, mas 
tendo como orientação prioritária de fundo, sobretudo, o 
avanço do trabalho de tradução destes antigos documentos, 
ao longo dos anos, por acadêmicos e pesquisadores. De 
modo que foram cotejados, como serão vistos nas notas, os 
trabalhos de tradutores de diferentes tendências de tradução 
para possibilitar ao leitor a comparação de correntes 
interpretativas antagônicas. Para alcançar isto, selecionei 
tanto tradutores acadêmicos que verteram mediante uma 
perspectiva crítica (P. Olivelle, R. E. Hume, R. C. Zaehner, L. 
Renou e J. Charpentier), como aqueles que traduziram 
mediante uma perspectiva vedantina (S. Nikhilananda, S. 
Sarvananda, S. M. Srinivasa Chari e, até certo ponto, Sri 
Aurobindo), bem como, aqueles que foram acadêmicos, mas 
traduziram influenciados pela interpretação de Sri Shankara 
(P. Deussen, F. Max Muller e S. Radhakrishnan), esta última 
pode ser chamada de perspectiva intermediária. 

Mesmo assim, desde o ponto de vista da evolução 
crítica das traduções, muitas destas mencionadas acima, em 
sentido geral, podem ser consideradas ultrapassadas. Dentre 
estas, a tradução de P. Olivelle (1998) ainda é a mais 
atualizada, por trazer a mais completa revista das edições 
anteriores, por isso serviu como principal guia para o meu 
trabalho, embora não tenha acatado todas as suas sugestões, 
tampouco todas as emendas propostas pelos editores críticos 
mencionadas por ele. De modo que, as traduções das 
passagens em que discordo deste tradutor são apontadas nas 
minhas notas. O fato que torna desatualizadas muitas 
traduções dos Upanixades ainda em circulação, quando 
considerado o ponto de vista evolutivo das traduções, é a 
crescente tendência dos tradutores críticos, a partir de 
algumas décadas para cá, de verterem estes antigos 
documentos sem a influência da interpretação vedantina. 
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Algumas das primeiras traduções acadêmicas, P. Deussen 
(1897) e F. Max Muller (1884-1900), por exemplo, foram feitas 
com base nos comentários de Shankara. Porém, a verdade é 
que Shankara e outros intérpretes vedantinos influentes 
(Ramanuja e Madhwa) estão distantes no tempo das 
composições dos mais antigos Upanixades por mais de mil 
anos. Estudos históricos têm demonstrado que muitas 
alterações culturais aconteceram durante este longo intervalo. 
Veja as observações de Erich Frauwallner: “A fim de 
compreender a filosofia dos Upanixades, não é necessário, 
acima de tudo, introduzir coisas tardias neles. Especialmente, 
não é necessário interpretá-los mediante o idealismo 
monístico de Shankara, tal como Deussen tem feito. A 
doutrina de Shankara está separada dos antigos Upanixades 
por um período de mais de mil anos, e ela confia inteiramente 
em outras pressuposições e opiniões que foram criadas 
apenas no período de transição. Ademais, não existe 
nenhuma filosofia uniforme e harmoniosa nos Upanixades. Só 
o sistema Vedanta tardio é que criou uma unidade artificial. 
Os antigos upanixades apresentam apenas um número de 
textos isolados, que eram individualmente recitados como 
textos independentes. Eles eram transmitidos repetidamente 
em diferentes contextos e isto prova sua independência. A 
tarefa com a qual a ciência agora se depara é compreender 
estas diferentes doutrinas em sua originalidade, ordená-las e 
organizá-las, bem como explicar suas origens e seu 
desenvolvimento”. * 

O início da revolução crítica nas traduções, qual seja, 
a imunidade à influência vedantina, foi marcado pela tradução 
de treze Principais Upanixades por Robert Ernest Hume, 
publicada pela Oxford University Press, primeira edição em 
1921. Veja também as opiniões de um importante estudioso 
védico da atualidade, Michael Witzel da Universidade de 
Harvard: “Até muito recentemente, a maioria dos Upanixades 
era traduzida seguindo o comentário de Shankara (700 d.C.) 
e de outros intérpretes medievais, que consideram estes 
textos como escrituras que fundamentam as ilosofias' 
Adwaita (e outras medievais) bem como outros movimentos 
religiosos. (...) esta é uma abordagem equivocada do ponto 
de vista do desenvolvimento do pensamento indiano. (...) 
Recentes traduções, e até certo ponto já a de R. E. Hume 
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(1931), tratam os textos (Upanixades) com precisão filológica, 
isto é, a princípio como textos isolados e então em suas 
relações com outros Upanixades e os precedentes 
Brahmanas e Aranyakas”” E mais adiante: “Alguns 
estudiosos védicos têm agora percebido a necessidade de 
afastá-los (os Upanixades) da influência Adwaita (Vedanta 
Monista) e têm feito ocasionalmente assim em suas 
traduções”. * Em suma, o que estes estudiosos querem dizer 
é que, não é mais possível acreditar que as doutrinas que 
influenciaram os intérpretes vedantinos (Shankara, Ramanuja 
e Madhwa) a partir do período medieval, não podiam ser as 
mesmas idéias que inspiraram os compositores dos 
Upanixades mais de dez séculos antes. Os Upanixades não 
tiveram comentários congênitos. Os mais próximos são os de 
Shankara, mais de mil anos depois. Muitas transformações 
doutrinárias tinham ocorrido na vida intelectual do hinduísmo 
até aquela época, isto é, o sistema Vedanta, na época de 
Shankara e dos outros autores vedantinos do período 
medieval, era muito diferente do conjunto de concepções 
seminais do período da compilação dos antigos Upanixades 
na Antiguidade. Este fato não poderá ser reconhecido, nem 
mesmo justificado, sem um prévio estudo da evolução 
histórica do pensamento hindu, sendo que, na ocasião das 
primeiras traduções acadêmicas, estes estudos históricos 
ainda não estavam concluídos, portanto, não era possível 
perceber, com clareza, a evolução do pensamento hindu e 
vedantino entre as duas épocas, com isso, os primeiros 
tradutores trabalharam pensando que, se traduzissem de 
acordo com Shankara, que é o mais antigo intérprete dos 
Upanixades (século VIll d.C.), estariam penetrando no 
pensamento da época dos primeiros Upanixades. Nada mais 
enganoso. 

Uma peculiaridade da cultura indiana é sua 
negligência com a historiografia. Os indianos nunca se 
preocuparam com a pesquisa da sua história. Foram tão 
omissos que os relatos mais conhecidos sobre o passado da 
India são de visitantes estrangeiros: o grego Megasthenes, o 
árabe Al-Beruni, os chineses Fa-Hian e Yuan Chwang (Hsuan 
Tsang), os conquistadores islâmicos e os missionários 
cristãos (Roberto Nobili;, Bartholomaus Ziegenbalg, etc.), 





7 Vedic Hinduism, p.l4. 
8 Idem, p. 26. 
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estes últimos, durante o período colonial britânico. De 
maneira que, os ortodoxos hindus nunca se ocuparam em 
investigar as transformações que sua cultura, quer religiosa, 
política, artística ou mesmo cotidiana, sofreu ao longo dos 
séculos. Sempre pensaram que sua religião era inalterável, 
ou seja, a maneira que se pensava no período medieval ou 
moderno era a mesma que na Antiguidade, ou que os 'sábios” 
do período upanixádico já tinham todo o conhecimento na 
cabeça e, com isso, as doutrinas não precisaram evoluir 
desde então. 

O trabalho de organização da história da cultura 
indiana, através dos dados da literatura e da arqueologia, é 
um empreendimento recente de historiadores e filólogos 
ocidentais a partir do final do século XIX. Daí o hábito dos 
intérpretes hindus de comentar os textos antigos mediante a 
visão da mentalidade contemporânea em que viviam. Enfim, 
pesquisas históricas subsequentes, como as apontadas 
acima por estudiosos atuais, mostraram que, historicamente, 
não é mais pertinente traduzir os Upanixades mediante a 
perspectiva das interpretações tradicionais, que não se dão 
conta do seu anacronismo. Veja as observações de um 
criterioso pesquisador sobre a quebra da continuidade da 
compreensão dos textos antigos pelos intérpretes hindus 
posteriores: “Contudo, não obstante o fato de que o estudo do 
Veda era feito como absoluto dever por todos os homens 
pertencentes às três classes superiores (Brâmanes, 
Kshattriyas e Vaishyas) da sociedade (védica), uma 
adequada compreensão deste corpo de literatura (o Veda) foi 
perdida numa data remota, o estudo filológico do mesmo 
atrofiou no curso do tempo e as obras dos intérpretes 
medievais dão, em suas tentativas de interpretar os antigos 
textos formalmente e materialmente, ampla prova de 
ignorância e de falsas noções, compreendendo mal o 
significado dos textos e as intenções de seus autores e 
fornecendo explicações subjetivas, simbólicas e anacrônicas. 
Há toda razão para a alegação de que a India tinha um 
conhecimento muito inadequado e incompleto do Veda antes 
que ele fosse descoberto pela pesquisa européia”.” Mais 
adiante reforça: “... Há espaço para a observação que esta 
consciência de continuidade por parte dos próprios hindus 
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não é baseada em visão e descoberta científicas, que os 
Upanishads, que foram incorretamente considerados serem o 
próprio Veda, foram anacronicamente interpretados à luz de 
convicções e crenças tardias, que ao estudar as antigas 
tradições os mestre e lideres religiosos, como uma regra, não 
tinham a menor noção de causalidade histórica, que 
explicações e comentários foram escritos e transmitidos sem 
qualquer base filológica e histórica”!º. Jan Gonda não foi o 
primeiro a perceber as falhas das interpretações tradicionais 
em vista do anacronismo pela perda do conhecimento do 
passado védico pelos próprios hindus tardios, mas um dos 
pesquisadores que melhor sistematizou a tese da 
necessidade de se revisar a história religiosa dos hindus 
mediante uma perspectiva científica e filológica. Com isso, foi 
muito influente nas diretrizes dos estudos acadêmicos das 
gerações subsequentes. Muito do que se estuda 
cientificamente hoje, tem base nos parâmetros estabelecidos 
por ele. De modo que, o presente trabalho de tradução deve 
muito aos avanços alcançados pelas pesquisas precedentes 
nas áreas da filologia, da antropologia, da crítica textual e da 
história sobre a antiguidade indiana. 

Diante das novidades destas recentes pesquisas 
históricas, muitos irão se surpreender com a modalidade de 
tradução que apresento neste trabalho, uma vez que estão 
acostumados a conhecer os Upanixades através da leitura 
dos intérpretes clássicos tais como Sankara, Ramanuja e 
Madhwacharya, bem como, de intérpretes vedantinos e de 
líderes religiosos contemporâneos tais como Swami 
Vivekananda, Sri Aurobindo, Swami Nikhilananda, Swami 
Shivananda, Swami Krshnananda, etc., considerados grandes 
autoridades em exegese vedantina, pois a tradução aqui, 
embora os trabalhos de alguns sejam arrolados no meu 
cotejamento e aproveitados no esclarecimento de algumas 
passagens, não se orienta prioritariamente por estas leituras 
tradicionais. Daí a estranheza para o leitor. De modo que, a 
intenção principal da tradução é mostrar ao leitor a 
mensagem do Katha Upanishad em seu restrito contexto 
histórico, social e cultural da época de sua composição, qual 
seja, a India dos primeiros séculos antes de Cristo e afastar 
as leituras subsequentes dos intérpretes vedantinos que, 





10 Idem, p. 14. 
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muitos séculos depois, pretenderam persuadir os demais a 
crerem em suas interpretações. 

Apesar de ser um trabalho de tradução, incluí, 
mesmo assim, interpretações doutrinárias dos principais 
intérpretes vedantinos em algumas notas, para mostrar ao 
leitor como a exegese vedantina interpretou algumas 
passagens sobre temas ontológicos, cosmológicos e místicos. 
Estas menções restringiram-se às perspectivas dos três 
intérpretes clássicos do sistema Vedanta: Shankara, Madhwa 
e Ramanuja, os dois primeiros escreveram comentários 
individuais do Katha Upanishad e o último escreveu um 
comentário sobre os Upanixades em geral (Vedartha 
Sangraha). Para este fim, foi útil a coletânea dos comentários 
destes três intérpretes vedantinos sobre os principais tópicos 
do Katha Upanishad reunidos por S. M. Srinivasa Chari!'. 
Estas interpretações foram colocadas em doses e ímpetos de 
moderação para que não pareçam um trabalho de pregação. 
Isto é particularmente delicado nos estudos de textos 
sagrados. De forma que, não pretendi persuadir ninguém de 
que a visão monista (Adwaita) do Katha Upanishad, por 
exemplo, é superior aquela de Ramanuja ou de Madhwa ou 
vice versa. A intenção aqui foi mostrar como o texto original 
do Katha pode se diferenciar do significado da interpretação 
posterior atribuída pelos intérpretes vedantinos. Em outras 
palavras, aproximar a tradução e as notas, o máximo que o 
atual conhecimento permite, à compreensão que seu autor 
tinha da sua obra e ao significado que ele desejou comunicar 
ao seu público contemporâneo. 

Ademais, será imprudente não observar que, por ser 
uma primeira tradução crítica de um Upanixade para a língua 
portuguesa, não fique no leitor a primeira impressão, que 
poderá ser transformada em definitiva, de que toda a literatura 
sânscrita está impregnada dos embaraços textuais 
mencionados acima. A complexidade da redação de alguns 
textos antigos não se estende, de forma generalizada, ao 
restante do corpus sânscrito, tampouco às divergências nas 
traduções. P. Olivelle observa que “o Katha Upanishad é um 
texto desafiador para qualquer tradutor"'2. De forma diferente, 
por exemplo, os versos do Bhagavad Gita e dos Puranas 
estão redigidos em linguagem tão gramaticalmente simples e 
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claras que, às vezes, são incluídos nas primeiras lições de 
exercícios de leitura em livros para aprendizes de sânscrito. 
Linguisticamente, o espectro da complexidade da redação 
sânscrita dos Upanixades atravessa um continuum que, numa 
extremidade tem o Katha Upanishad com sua redação 
concisa e obscura e, numa outra, por exemplo, o Narayana 
Upanishad, um Upanixade tardio da tradição Vaishnava em 
apenas cinco parágrafos em prosa, com frases bem curtas e 
sintaticamente claras, que formam sentidos completos, bem 
como, um desenvolvimento temático concatenado. Um texto 
tão simplório que, até parece, um Upanixade para 
principiantes em sânscrito. Quando lidos um após o outro, 
nem demonstram pertencer à mesma série literária, 
sobretudo, pela distância cronologia que separa ambas as 
composições. 

Antes de encerrar esta seção, convém fazer a 
observação de que uma obra não deve ser analisada apenas 
em seu sentido intrínseco, mas também em seu impacto. 
Com base em experiências do passado, sobretudo pela 
delicadeza que o tratamento do tema religioso implica, tenho 
que advertir para que este trabalho não seja utilizado como 
suporte para sustentar convicções de rivalidade religiosa. Ou 
seja, o fato de ser uma tradução crítica de um texto hindu não 
deve servir de estímulo para alimentar o sentimento de 
superioridade de qualquer religião sobre o Hinduismo. Este é 
um trabalho científico e não ideológico. Pois, a rigor, se a 
mesma metodologia filológica e rigidez crítica forem aplicadas 
na tradução e na análise de qualquer outro texto religioso, 
como já é feito por outros pesquisadores, embora de pouco 
conhecimento do público, os resultados poderão ser os 
mesmos, ou até, conforme o texto, mais decepcionantes para 
o admirador ou para o militante daquela religião. O fato é que, 
a receptividade às análises críticas de textos sagrados não é 
uniforme entre as religiões do mundo. Algumas são mais 
tolerantes enquanto outras são mais relutantes. Depende, 
dentre outros fatores, da forma nas quais as crenças das 
religiões estão sustentadas. Se estas estão concentradas 
mais na palavra escrita do texto religioso, tais como nas 
religiões semíticas (Judaísmo, Cristianismo e Islamismo), por 
exemplo, a relutância poderá ser maior. Judaísmo e 
Cristianismo são tão apegados à palavra escrita que são 
conhecidos como “Religiões do Livro”. Enquanto que, se as 
convicções estiverem sustentadas mais pela tradição ou pela 
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experiência mística (Hinduismo e Budismo respectivamente), 
então a tolerância poderá ser maior. Com isso, a produção e, 
consequentemente a disponibilidade de trabalhos críticos 
sobre textos sagrados serão diferentes em cada parte do 
mundo. 

Quando um pesquisador crítico da Bíblia escreve 
algo popular que alcança repercussão, o impacto é 
estrondoso. Veja o caso da repercussão do livro O Que Jesus 
disse? O que Jesus não disse? Quem mudou a Bíblia e por 
quê, de Bart D. Ehrman,!* que ficou no primeiro lugar em 
vendas nos EUA por muitas semanas, onde o autor compara 
inúmeros manuscritos bíblicos para mostrar as alterações 
efetuadas por copistas ao longo dos séculos de tradição 
transcricional, colocando em cheque a fidelidade textual. 

Portanto, uma tradução transparente do Katha 
Upanishad e, ao mesmo tempo, surpreendente como esta, 
necessita de um bem sustentado aparato crítico. Com isso, 
espero que esta introdução e as notas na parte final sejam 
suficientes para atender o objetivo desta tradução. Se não for 
acompanhada de um aparato crítico, esta tradução não 
poderá ser compreendida, pois, em virtude da falta de fluência 
na redação de alguns versos em favor da transparência, 
assim como da incompatibilidade com as interpretações 
tradicionais, ao contrário, parecerá ao leitor desavisado que 
se trata de uma tradução defeituosa e não de uma tradução 
crítica. Com isso a leitura das notas torna-se indispensável. 
Porém, existem os leitores que apreciam a leitura de textos 
sem interrupções, portanto, para não incomodar a fluência, 
optei pelo recurso de em um primeiro momento reproduzir a 
transliteração do texto sânscrito com a tradução portuguesa, 
para o leitor que queira ler o texto sem interrupções (p. 61s) e, 
em um segundo momento, para atender àqueles que 
desejarem conhecer as justificativas desta tradução crítica e 
comparada, reproduzi novamente a tradução acompanhada 
das notas na última parte do trabalho (p. 95s). 





13 Prestígio Editorial, 2006. 
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Considerações iniciais 


influentes heranças literárias do Hinduísmo. Até os dias 

de hoje, após mais de vinte e cinco séculos, continuam 
a serem os guias intelectuais de muitos hindus. Eles serviram 
de inspiração para a sistematização das idéias no Brahma 
Sutra, o texto por excelência da tradição Vedanta. Suas 
concepções são as fontes de algumas das mais importantes 
doutrinas que ocuparam as mentes e regeram as vidas de 
milhares de hindus por séculos, quais sejam: as doutrinas da 
reencarnação (samsara), do karma, da liberação (moksha), 
do misticismo (yoga), do ascetismo (tapas), da ontologia 
(brahma vidya), da cosmologia (tattwa vidya), bem como da 
psicologia e da fisiologia pré-científicas. 

Estritamente falando, eles não apresentam um 
conjunto de doutrinas coerentes ou uma filosofia 
sistematizada, tal como a ortodoxia entende, mas sim uma 
coletânea de concepções seminais e férteis que germinaram 
no desenvolvimento de doutrinas com as mais variadas 
tendências ideológicas, inclusive com influências no Budismo 
e no Jainismo. Talvez, com a exceção do sistema tântrico, é 
difícil encontrar doutrinas hindus que não tiveram suas raízes 
nos Upanixades. Em seu conjunto, não possuem nenhum 
sistema coerente de idéias, tal como alguns intérpretes 
tradicionais visualizam, mas apenas concepções avulsas e 
dispersas, em virtude de serem registros de antigas noções 
compostas em diferentes épocas e em distintas regiões do 
que conhecemos hoje como Índia. 

Tradicionalmente, os Upanixades são considerados 
como partes dos Vedas, a rigor, a parte final do Veda, qual 
seja, o Vedanta (fim do Veda), que trata da questão 
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especulativa.!! De maneira que eles representam a 
culminação do processo de transição dos sacrifícios e dos 
ritos, presentes nos antecedentes Brahmanas e nos 
Aranyakas, para as especulações intelectuais sobre assuntos 
que preocuparam nossas mentes desde a Antiguidade. 





4 Comumente os Upanixades são considerados como textos 
filosóficos pelos autores tradicionais e pelos admiradores. 
Com isso, são frequentes os estudos e os livros com o título 
de “Filosofia dos Upanixades”, sobretudo em inglês. Porém, a 
atribuição do título de filosofia ao pensamento religioso da 
Índia é uma questão polêmica desde o ponto de vista do rigor 
técnico, bem como da maneira pela qual a Filosofia é 
atualmente entendida no meio acadêmico. Alguns autores 
mais cautelosos se limitam à denominação de Filosofia 
Clássica para o pensamento religioso da Índia e de Filosofia 
Antiga ou Especulativa para os Upanixades. Para 
aprofundamento, consultar o meu artigo: "Upanixades: 
Registros de Filosofia ou de Especulação Seminal" 
(Botelho: 2012). 
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A posição dos Upanixades na 
Literatura Védica 


que o conceito engloba tem sido objeto de discussões 
nos últimos anos. Os estudos mais cuidadosos têm 
demonstrado que aquilo que se costuma denominar 
Hinduísmo representa mais um “conjunto de religiões' do que 
uma única religião. Para alguns historiadores, o conceito de 
Hinduísmo, como religião unificada, é uma invenção recente 
introduzida por estrangeiros. Os hindus” nunca se 
autodenominaram “hindus' antes da ocupação islâmica ou 
britânica. Os “hindus' sempre se autodenominaram conforme 
a seita pertencente: Vaishnava, Shaiva, Shakta, etc. A 
discussão atualmente concentra-se em saber quando, onde e 
por quem esta denominação coletiva foi inventada. Pois não 
existe consenso ainda entre os ortodoxos, entre os 
pesquisadores e entre os historiadores de qual seja a 
identidade do Hinduísmo ou qual o elemento comum entre 
todas as tradições que a denominação alcança. Mesmo 
assim, o termo Hinduísmo ainda continua a ser empregado 
por todos os autores, em vista da falta de outro que o 
substitua apropriadamente. Para saber mais sobre esta 
polêmica, consultar a coletânea de artigos que discute este 
assunto em Defining Hinduism: A Reader, London/New York, 
Routledge, 2005, editado por J. E. Llewellyn. Veja também: 
Pennington, Was Hinduism Invented? 2005. Portanto, o 
critério de classificação do cânone hindu esboçado aqui 
reproduz mais a voz impositiva da corrente dominante da 
atualidade do que, por assim dizer, a unanimidade de todas 
as tradições que o nome Hinduísmo abraça. 
De modo que, conforme a tradição, a sua literatura 
está dividida em duas categorias de textos: o Shruti (lit. aquilo 
que tem sido ouvido) e o Smrti (lit. aquilo que tem sido 
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lembrado). De uma forma mais generalizada, porém 
imprecisa, estas coleções têm sido traduzidas como 
“Revelação” e “Tradição” respectivamente. Do ponto de vista 
da ortodoxia hindu, aos Shrutis é atribuída autoria divina, e os 
Smrtis, autoria humana. Por isso, os Shrutis ocupam o topo 
da hierarquia canônica, seguidos pelos Smrtis (mas isto é 
apenas uma atribuição formal, pois na prática, atualmente o 
Bhagavad Gita e os Puranas são muito mais conhecidos e 
utilizados que os Vedas e os Brahmanas no Hinduísmo). Os 
Shrutis estão formados por um corpus de textos, conhecido 
coletivamente como o Veda, que significa literalmente 
conhecimento, qual seja, o conhecimento por excelência. 
Portanto, os Vedas, como também são conhecidos, 
representam os mais antigos registros da religião hindu e 
estão divididos, num primeiro momento, nas seguintes 
coleções (Samhitas) de hinos: 


1) RIG VEDA SAMHITÃ — coleção de hinos de Rig 
Veda, isto é, o Veda ou conhecimento dos hinos de 
louvor (Rik). E 

2) SAMA VEDA SAMHITA - coleção de hinos do Sâma 
Veda, o conhecimento dos hinos melodiosos 
(Saman). E: 

3) YAJUR VEDA SAMHITA — a coleção de hinos do 
Yajur Veda, o conhecimento dos rituais e sacrifícios 
(Yajun). E 

4) ATHARVA VEDA SAMHITA -— a coleção de hinos do 
Athârva Veda, o conhecimento dos encantamentos e 
das palavras mágicas (Athârvan). 


O Rig Veda é o mais antigo de todos e fornece muitos 
hinos para as outras Samhitas (coleções de hinos), ou seja, 
hinos do Rig são repetidos nos demais Vedas, sobretudo no 
Sâma Veda. 

Surgida a necessidade de interpretar e de organizar os 
sacrifícios e os rituais, juntamente com o hinos que os 
acompanhavam, criaram-se manuais em prosa para os rituais 
e sacrifícios denominados Brahmanas (manuais dos 
sacerdotes), que foram anexados às Samhitas (coleções de 
hinos). Com a diversificação das interpretações, novas idéias 
sobre regras de vida e de meditação surgiram e, com isso, 
tiveram de ser registradas em textos denominados Aranyakas 
(manuais dos ascetas residentes na floresta) que, por sua 
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vez, também foram anexados aos Brahmanas. E, finalmente, 
quando as especulações sobre o cosmos, a alma e a 
liberação surgiram, tiveram de ser registradas em textos que 
ficaram conhecidos como os  Upanixades (textos 
especulativos) que, também foram anexados aos Aranyakas. 
De maneira que, no passado, a cada Samhita (coleção de 
hinos) dos quatro Vedas, em regra geral, foram anexados o 
Brahmana, o Aranyaka e o Upanishad, à medida que os ritos, 
os sacrifícios, as disciplinas e as concepções especulativas 
cresciam em diversidade e em complexidade. 

Portanto, cada uma destas porções dos Vedas pode ser 
definida assim em sua ordem cronológica de composição: 


1) SAMHITÃ - coleções de hinos, orações, 
invocações, canções mágicas, encantamentos e 
palavras de poder (mantrans) empregados nos 
sacrifícios e rituais. 

2) BRAHMANAS -— extensos textos em prosa que 
contém explanações teológicas relativas às 
diretrizes cujo sacerdote deve conduzir os 
sacrifícios e os rituais. 

3) ARANYAKAS — textos relativos às regras de 
vida e de meditação, juntamente com os ritos a 
serem praticados pelo varnaprastha (asceta 
residente na floresta). 

4) UPANIXADES  -— textos relativos as 
especulações sobre a origem e natureza do 
universo, do homem e do ser supremo 
(Brahman), bem como explanações sobre a 
meditação e a liberação (moksha). 


Assim, os Upanixades são as derradeiras composições 
dos Shrutis, ou seja, a culminação dos Vedas. Por isso, são 
reconhecidos pela ortodoxia hindu como o Vedanta (fim do 
Veda), por tratarem do tema culminante da mensagem 
védica: a Liberação (moksha), alcançada através do 
conhecimento do Ser Supremo (Brahman), um dos temas 
centrais dos Upanixades. 

Com o tempo, divergências surgiram na interpretação, 
tanto textuais quanto doutrinárias, desta série de textos 
(Samhita, Brahmana, Aranyaka e Upanishad), com isso 
surgiram as linhagens de interpretação védica, que ficaram 
conhecidas como Shakhas (escolas védicas). Cada série 
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passou a ter seus próprios textos dentro de cada Shakha 
(escola védica), cujo nome era acrescido à frente do texto 
correspondente. Por exemplo: a escola (Shakha) Taittiriya, do 
Yajur Veda, possui a Taittiriya Samhita, o Taittiriya Brahmana, 
o Taittiriya Aranyaka e o Taittiriya Upanishad. Esta é a única 
Shakha cuja série foi preservada por completo. Já a série 
remanescente dos textos das outras Shakhas sempre falta 
um texto ou outro. Ex: da Shakha (escola) Aitareyin do Rig 
Veda restaram o Aitareya Brahmana, o Aitareya Aranyaka e o 
Aitareya Upanishad (falta o Samhita). Da escola Kaushitaki do 
Rig Veda, o Kaushitaki Brahmana, o Kaushitaki Aranyaka e o 
Kaushitaki Upanishad (falta também o Samhita). De outras 
Shakhas restou apenas a Samhita (coleção de hinos), mas 
faltam os demais textos, enquanto outras sobreviveram o 
Brahmana e o Aranyaka, mas se perdeu o Upanishad, ou foi 
preservado o Upanishad, mas não restaram os textos 
precedentes e assim por diante. 

Para complicar mais, alguns textos passaram a ter 
recensões diferentes e o Yajur Veda foi dividido em Yajur 
Veda Branco (Vajasaneyi) e Yajur Veda Negro (Taittiriya, 
Maitrayani, Kathaka e Kathakapisthala). A escola Vajasaneyi 
do Yajur Veda Branco foi preservada em duas recensões: 
Madhyandina e Kânva. Com isso, textos importantes como o 
Shatapatha Brahmana, o Brhadaranyaka Upanishad e o Isha 
Upanishad existem nestas duas recensões, sendo a recensão 
Kânva a mais publicada e conhecida, por ter tido os seus 
Upanixades (Brhad e Isha) comentados por Shankaracharya. 

No Mahâbháshya de Patânjali é mencionada a existência 
de 1.131 Shákhãs (escolas védicas) no passado, sendo 21 do 
Rig Veda, 101 do Yajur Veda, 1.000 do Sâma Veda e 9 do 
Atharva Veda. Enquanto o Muktika Upanishad menciona 
1.180 escolas (Shákhãs), sendo 21 do Rig Veda, 109 do Yajur 
Veda, 1.000 do Sama Veda e 50 do Athárva Veda. Porém, 
destas escolas (Shákhãs), apenas 11 Samhitâs (coleções de 
hinos) sobreviveram até os dias de hoje: 01 do Rig Veda 
(Shakala), 05 do Yajur Veda (04 do Yajur Veda Negro: 
Kathaka, Kapisthala, Mantrâyaniya e Taittiriya e 01 do Yajur 
Veda Branco: Vájasaneyi, 03 do Sâma Veda (Ranayaniya, 
Kauthuma e Jaiminiya) e 02 do Atharva Veda (Shaunaka e 
Paippalada). 
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O significado da palavra 
Upanixade 


parece ser uma unanimidade entre os intérpretes 

tradicionais e uma aceitação quase generalizada entre 
os pesquisadores modernos. Porém, existe um ponto de 
discórdia na natureza deste conhecimento. Por muitas 
décadas, desde Paul Deussen, muitos pensaram que este 
conhecimento secreto tratava da instrução que o discípulo 
recebia do mestre em segredo na floresta. Deussen esforçou- 
se para fundamentar sua tese de que o Upanixade 
(conhecimento secreto) só era transmitido em segredo ao 
discípulo apto, citando passagens dos próprios Upanixades, 
onde a divulgação irrestrita deste conhecimento é advertida 
(Brhadaranyaka VI.3.12; Swetaswatara Vl.22; Maitrayana 
VI.29 e Katha 1.20-5). Pode ter contribuído para esta visão a 
onda de interpretações esotéricas que influenciava os 
pesquisadores do orientalismo no final do século XIX e início 
do século XX, impulsionada pelo crescimento do movimento 
teosófico. A tese irênica do esoterismo proposta pela Teosofia 
procurou demonstrar que não só quanto aos Upanixades, 
mas a restrição na divulgação das instruções secretas era 
uma preocupação comum na Antiguidade. Solenes, porém 
reservadas, iniciações nos mistérios que aconteciam no 
interior das sociedades religiosas são conhecidas dos 
pesquisadores do esoterismo e das tradições  iniciáticas. 
Tradicionalmente, são famosos os Mistérios Órficos, os 
Mistérios de Elêusis e os Mistérios Pitagóricos na Grécia. A 
antiga religião egípcia também possuía mistérios. Até hoje, os 
candidatos à iniciação na Ordem Rosa Cruz e na Maçonaria 
fazem votos de segredo. Ademais, podemos encontrar uma 
preocupação com a divulgação indiscriminada dos mistérios 
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na seguinte resposta de Jesus: “Porque a vós é dado 
compreender os mistérios do reino dos céus, mas a eles 
não".!S E esta suposta transmissão em segredo do 
conhecimento levou a criação de uma etimologia para a 
palavra Upanishad. P. Deussen propôs que a palavra upa-ni- 
shad deriva de: upa = junto e ni-shad = sentar-se, portanto 
sentar-se junto.'* Em virtude das circunstâncias em que este 
'sentar-se junto' acontecia no passado, extraiu-se o seguinte 
significado: sentar-se junto ao mestre para receber o 
conhecimento secreto. Contribuiu, sobremodo, para a 
sustentação desta opinião, a interpretação ortodoxa dos 
vedantinos monistas de que os Upanixades representam uma 
ruptura temática com a tradição dos textos precedentes, cujos 
Brahmanas e os Aranyakas são considerados a Karma Kanda 
(parte ritualística) dos Vedas e os Upanixades a Gnana 
Kanda (parte especulativa), por isso o conhecimento relativo a 
estes últimos textos, por serem de natureza mais elevada, 
deveriam ser transmitidos em segredo. 

Bem, tudo isto parece muito coerente, mas com o 
tempo pesquisadores passaram a contestar esta tese, 
apontando passagens onde este conhecimento era 
transmitido em sessões (Parishads) públicas de debates nas 
cortes dos monarcas, relatadas, principalmente, no 
Brhadaranyaka e no Chandogya Upanishads, nas quais reis, 
kshattriyas (membros da casta dos guerreiros) e, até mesmo, 
mulheres participavam das instruções ou dos debates, 
colocando em dúvida a natureza secreta da transmissão 
deste conhecimento. Em outras palavras, a transmissão 
secreta, então, não seria uma regra geral na época. Com 
isso, de algumas décadas para cá, alguns pesquisadores 
passaram a propor outra tese para a natureza deste 
conhecimento secreto. Com o crescimento da teoria, por 
pesquisadores recentes, que contestava a idéia de ruptura 
dos Upanixades com os textos precedentes e, ao contrário, 
sustentava sua dependência, verificou-se que uma das 
principais preocupações dos especuladores védicos estava 
na tentativa de encontrar elementos de correspondência entre 
as seguintes três esferas: o ritual, as realidades cósmicas e o 
conjunto pessoa/corpo humano. Mesmo nos textos 
precedentes aos Upanixades (os Brahmanas e os Aranyakas) 





5 Mateus 13.11; Marcos 4.11 e Lucas 8.10. 
!6 The Philosophy of the Upanishads, p. 13. 
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já era uma obsessão procurar conexões entre elementos 
destas três esferas. A idéia subjacente era de que havia uma 
rede de relações, ou seja, coisas que pareciam isoladas, 
supostamente, estavam conectadas umas às outras. Com 
isso vários elementos passaram a serem identificados. Nos 
primeiros textos, as equivalências ou identificações eram 
entre os ingredientes dos rituais e as realidades cósmicas. 
Veja o exemplo do Brhadaranyaka Upanishad 1.1.1, onde o 
cavalo sacrificial é identificado com certos elementos da 
natureza: 

“A cabeça do cavalo sacrificial é a aurora, seu olho é 

o sol, sua respiração é o ar, sua boca é o fogo 

(vaishwanara) no interior do homem. O corpo do 

cavalo sacrificial é o ano, suas costas são os céus, 

seu abdômen a região intermediária, seu quadril a 

terra, seus flancos os pontos cardeais, suas costelas 

são os pontos cardeais intermediários, seus 
membros são as estações do ano, suas juntas os 
meses e quinzenas, seus pés os dias e as noites, 

seus ossos são as estrelas, sua carne é a nuvem, o 

conteúdo do seu estômago é a areia, seus intestinos 

são os rios, seu fígado e pulmões são as colinas, 
seus pelos do corpo são as plantas e árvores; sua 

parte dianteira é o sol nascente e sua parte traseira o 

sol poente. Quando ele boceja, o raio brilha; quando 

ele se sacode, troveja e quando ele urina, chove. 

Seu relincho é a voz”.!” 

De modo que, enquanto nos textos mais antigos o 
interesse era criar conexões e homologias entre ingredientes 
dos rituais e as realidades cósmicas, como na passagem 
acima, nos textos subsequentes, por sua vez, a atenção se 
dirigiu para o organismo humano, isto é, as correspondências 





7 É curioso de se notar, sobretudo pelos historiadores, a 
demonstração de conhecimentos de anatomia interna nesta 
passagem de um texto tão antigo. P. Olivelle data o 
Brhadaranyaka Upanishad nos séculos VII ou VI a.e.c. Tudo 
indica que, pelas citações acima, os indianos já praticavam a 
dissecação de cadáveres desde a Antiguidade, o que força os 
historiadores da Medicina no Ocidente a repensarem seus 
conhecimentos sobre os primeiros pesquisadores da 
Anatomia. 
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entre a pessoa e as realidades cósmicas. Este foi o 
nascimento da especulação metafísica na India. Mais adiante, 
a medida que aumentou o número de homologias e 
identificações, surgiu a necessidade de organizá-las 
hierarquicamente. Daí, então, a preocupação passou a ser o 
estabelecimento de qual, entre todas as identificações, seria a 
que se colocava no topo do universo hierarquicamente 
interconectado. Sobretudo, a suposição era que estas 
conexões cósmicas ou identificações eram ocultas do 
conhecimento das pessoas comuns, então, descobrir estas 
correspondências constituía o conhecimento: o conhecimento 
que era secreto. Por causa da natureza oculta destas 
conexões, o termo Upanixade veio a significar um segredo, 
especialmente o conhecimento secreto.'* Foi como uma 
continuação deste significado que o termo finalmente veio a 
ser utilizado para os textos que continham tais conhecimentos 
secretos, isto é, os Upanixades. Na literatura upanixádica, as 
disputas pelo topo da hierarquia das homologias chegam ao 
fim com a concepção de Brahman, o Ser Supremo no cume 
das identificações. Começa-se, então, a se desenhar a 
doutrina ontológica do sistema Vedanta Com isso, os 
Upanixades mais tardios deixam de especular sobre 
correspondências, para daí investigar a natureza de Brahman 
e, em seguida, exaltá-lo. 

Em suma, o significado da palavra Upanixade como 
conhecimento secreto não está, portanto, na forma secreta de 
transmissão do ensinamento, como a maioria interpreta, mas 
sim, como intérpretes recentes (P. Olivelle, M Witzel, A. 
Benke, G. Gren-Eklund e H. W. Bodewitz) entendem, na 
natureza oculta das conexões cósmicas e nas identificações 
que estas conexões implicam, as quais eram irreconhecíveis 
as pessoas desinformadas na época. De maneira que, 
quando as especulações se desgarraram da influência 
ritualística, no período upanixádico mais tardio, o ritual tornou- 
se cada vez mais interiorizado, ou seja, passou a se acreditar 
que o ritual poderia ser executado por inteiro mentalmente. A 
procura por equivalências é substituída pela especulação 
abstrata, que deu a luz a metafísica hindu. 





8 A tradição hindu denomina os detentores deste 


conhecimento secreto de Rshis (videntes). 
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Número, classificações e datação 


grande quanto a arbitrariedade de se atribuir a um 

texto o nome de Upanixade. Pois, a partir de certa 
época em diante, iniciou-se uma prolífera produção de textos 
com o nome de Upanixade, na intenção de conectá-los à 
tradição védica e, consequentemente, alcançar 
reconhecimento canônico, aproveitando-se do prestígio e da 
autoridade que estes antigos textos tinham obtido no seio da 
ortodoxia hindu. A liberdade de composição de textos com 
este nome foi tão grande que até mesmo um texto com o 
título islâmico de Allah Upanishad, tal como aponta M. Witzel, 
pertencente à categoria dos Shakta Upanishads, pode ser 
encontrado. Professor Weber catalogou 235 Upanixades em 
1876. Parece que a publicação mais completa é a de J. L. 
Shastri, em 1970, contendo 188 Upanixades com o nome de 
Upanishad Sangraha. A tradição vedantina considera como 
canônicos os 108 Upanixades enumerados no Muktika 
Upanishad. 

Portanto, diante de tantos textos com este nome, 
nem todos têm a mesma importância, daí a necessidade de 
um critério de classificação. Em geral, as classificações 
podem ser divididas nos seguintes critérios: 


O número de Upanixades existentes poderá ser tão 


1) Quanto à disposição entre os quatro Vedas, ou seja: 
os Upanixades que pertencem ao Rig Veda, ao 
Sama Veda, ao Yajur Veda e ao Atharva Veda. 

2) Quanto à afiliação às Shakhas (escolas védicas). 

3) Quanto à importância, ou seja: Upanixades Maiores 
(Principais) e Upanixades Menores (Secundários). 

4) Quanto à temática, ou seja: a) Samanya Vedanta 
Upanishads; b) Yoga Upanishads; c) Samnyasa 
Upanishads; d) Shaiva Upanishads; e) Vaishnava 
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Upanishads e f) Shakta Upanishads. Este último 
critério de classificação se restringe somente aos 
Upanixades Menores. 


Dentro destes critérios, os autores, tanto tradicionais 
quanto os pesquisadores contemporâneos, também não se 
entendem quanto à posição deste ou daquele texto na 
classificação. Diferentes autores consideraram distintos textos 
como entre os Upanixades Maiores (Principais). F. Max Muller 
e P. Olivelle consideraram 12, Robert E. Hume e Signe Cohen 
consideraram 13, P. Deussen, M. Winternitz e A. B. Keith 14, 
S. Radhakrishnan 16, V. P. Limaye e R. D. Vadekar 18 e M. 
Witzel 19. Com base nos 20 textos mais antigos, serão 
reproduzidos abaixo os nomes dos Upanixades Maiores em 
sua relação com o Veda e a Shákhã (escola védica) 
correspondentes: 


Rig Veda: 

Aitareya Upanishad (Aitareyin Shâkhá) 
Kaushitaki * (Kaushitakin Shakha) 
Sâma Veda: 


Kena Upanishad (Jaiminiya Shákhã) 
Chandogya * (Kauthama Shákhá) 
Jaiminiya Upanishadbrahmana (Jaiminiya Shâkhã) 


Yajur Veda Negro: 

Katha Upanishad (Kâthaka Shãkhã) 

Swetaswatara Upanishad (sem Shâkhá) 

Maitrãyaniya “ (afiliação duvidosa à Maitráyaniya Shãkhã) 
Taittiriya Upanishad (Taittiriya Shâkhã) Mahânãrayana 
(Taittiriya Shákhá) Katha Siksha “(afiliação duvidosa à 
Khâthaka Shákhã) 


“ 


Yajur Veda Branco: 
Ishâvasya Upanishad (Vâjasaneyi Shákhã) 
Brhadâranyaka Upanishad (Vájasaneyi Sâhkhá) 


Athãrva Veda: 

Mundaka Upanishad (sem Shákhã) 
Mandukya * (sem Shákhá) 
Prashna E (sem Shãkhã) 


Baskara e (sem Shákhã) 
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Chagaleya * (sem Shãkhã) 
Arsheya E (sem Shâkhá) 
Shaunaka ê (sem Shákhã) 


Assim, no esquema acima, os Upanixades do 
Atharva Veda não estão afiliados a nenhuma Shakha. 
Persiste a dúvida entre os filólogos e os historiadores se as 
Shakhas do Atharva Veda nunca possuíram Upanixades no 
passado, ou se possuíram, estes textos se perderam ou, 
também, se os atuais Upanixades incorporados ao Atháârva 
são anexações arbitrárias e tardias, em vista do fato do 
Atharva Veda não possuir Upanixades anexados. 

A ortodoxia hindu considera que os Upanixades 
Maiores (Principais) são aqueles que foram comentados pelos 
Vedantacharyas (instrutores vedantinos), quais sejam, 
Madhwa e Shankara. O primeiro escreveu comentários sobre 
os seguintes dez Upanixades: lIshavasya, Kena, Katha, 
Prashna, Mundaka, Mandukya, Taittriya, Aitareya, 
Chandogya e Brhadaranyaka Upanishads, enquanto o último 
comentou estes dez mais o Swetaswatara Upanishad. 

Quanto à datação destes antigos documentos, 
ninguém é capaz de assegurar precisão de datas. Porém, 
sugestões aproximadas são bem vindas para, pelo menos, 
lançarem luz sobre as possíveis épocas das suas 
composições. Todavia, é preciso lembrar que alguns 
Upanixades, sobretudo os mais antigos, são compilações de 
textos justapostos de composições de diferentes épocas, 
portanto, o que representa um complicador histórico. Mesmo 
assim, serão reproduzidas abaixo as datações de doze 
Upanixades Maiores, segundo as sugestões de P. Olivelle, 
que me parecem ser as menos conjeturais na atualidade, por 
passarem em revista os trabalhos de tentativa de datação de 
muitos pesquisadores precedentes. !? 


1) Os Upanixades mais antigos — em prosa — séculos 
VileVla.C. 

- Brhadaranyaka Upanishad 

- Chandogya a 


2) Os Upanixades intermediários (A) — em prosa — 
séculos Vle V a.C. 





2 The Early Upanisads, p. 12-3. 
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- Taittiriya Upanishad 
- Aitareya E 
- Kaushitaki e 


3) Os Upanixades intermediários (B) — em versos — 
séculos Vala.C. 

- Kena Upanishad 

- Katha É 

- Ishavasya * 

- Swetaswatara 

- Mundaka E 


“ 


4) Os Upanixades tardios — em prosa — século | d.C. 
- Prashna Upanishad 
- Mandukya  * 
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O Yajur Veda 


tradição em Yajur Veda Branco (shukla) e Yajur Veda 


Ca mencionado acima, o Yajur Veda foi dividido pela 


Negro (krshna). Foi especificado também que existiram 
numerosas escolas (shakhas) do Yajur Veda, 101 ou 109 
segundo o Mahâbhâshya de Patânjalie o Muktika Upanishad 
respectivamente, porém apenas as Samhitãs (coleções de 
hinos) de cinco escolas sobreviveram, sendo: 


do Yajur Veda Negro (krshna): 

Kãthaka Samhitã — a recensão da escola Katha, 
editada por L. V Schroeder em 1900-10, mas sem 
tradução para as línguas contemporâneas. 
Maitrâyanf Samhitã - a recensão da escola 
Maitráyaniya, editada por L. V. Schroeder (1881-86), 
sem tradução. 

Taittiriya Samhitã - a recensão da escola Taittiriya, 
editada por A. Weber (1871-72). Existe uma 
tradução inglesa por A. B. Keith (1914), publicada 
pela Harvard Oriental Series vols. 18 e 19. 
Kapisthala Samhitã — preservada apenas em 
fragmentos. Foi editada em Sânscrito por Raghu Vira 
(1932), sem tradução. 


do Yajur Veda Branco (shukla): 

Vájasaneíi Samhitãá —- a escola de Yagnavalkya 
Vájasaneya, o principal instrutor desta shâkhá. Foi 
preservada em duas recensões (relativamente 
semelhantes): Mâdhyandina e Kânva e editada por 
A. Weber (com as variantes das duas recensões) em 
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1852. Existe apenas uma tradução inglesa de R. T. 
H. Griffith (1899) da recensão Mádhyandina. 


Em linhas gerais, a principal diferença entre as samhitãs 
do Yajur Veda Negro e a do Yajur Veda Branco está em que a 
Vájasaneyí Samhitã contém apenas os mantras, ou seja, as 
orações e as fórmulas sacrificiais que o sacerdote adhwaryu 
tem que pronunciar durante o ritual, enquanto as samhitãs do 
Yajur Veda Negro contêm, além dos mantras, a descrição dos 
ritos sacrificiais e as explicações rituais. Enfim, as samhitãs 
do Yajur Veda Negro incluem tanto os mantras (orações e 
fórmulas) como o que depois passou a ser conhecido como 
Brâhmana (descrição e explicação ritual). 

Tudo indica que os textos do Yajur Veda Negro são mais 
antigos, uma vez que o Yajur Veda Branco (Vájasaneyí) é 
uma coletânea de mantras (orações) extraída do primeiro. 
Supõe-se que a razão para isso foi a necessidade sentida 
pelos seguidores da tradição yajur védica de possuírem 
também uma coletânea só de orações em meio a sua 
multiplicidade de textos, assim como o Sâma Veda é uma 
coletânea de mantras do Rg Veda, ou seja, talvez uma 
tentativa de separar as orações (mantras) das explicações 
(brâhmanas), por considerarem as primeiras mais próximas 
da revelação original. Daí a justificativa da tradição de 
denominar o Yajur Veda Branco como “claro, ordenado ou 
organizado”, que mostra a necessidade de distinguir entre os 
textos o que é texto sacrificial e o que é comentário sacrificial; 
e o Yajur Veda Negro como “desarranjado ou obscuro”. M. 
Winternitz discorda desta versão tradicional e acredita “que o 
Yajur Veda Branco deve seu nome a sua conexão com o sol, 
uma vez que Yagnavalkya recebeu novos textos sacrificiais 
do sol” (1990: vol. |, p. 159n). Um estudo comparativo entre 
os textos destas cinco samhitãs foi feito por Arthur B. Keith 
em The Veda of Black Yajus Veda Entitled Taittiriya Samhitã, 
vol. |, p. LXXXV-CIII. 

Apesar do Yajur Veda antecipar o caráter 
interpretativo do ritual, à maneira de um proto-brâhmana, 
tanto o Yajur Veda Negro como o Yajur Veda Branco 
possuem os seus respectivos Bráhmanas, Aranyakas e 
Upanishads anexados. 

A divisão de capítulos do Shatapatha Brâhmana do 
Yajur Veda Vájasaneyí (Branco) é difícil de entender, portanto 
requer um esclarecimento. Na recensão Mâdhyandina, o 
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Shatapatha Brâhmana (o Brâhmana dos cem caminhos, 
segundo o seu número de lições) do capítulo 1 ao 13 
corresponde ao Brâhmana propriamente, do capítulo 14.1 ao 
14.3 corresponde ao Aranyaka, mas conserva o nome de 
Shatapatha Brâhmana, já do capítulo 14.4 ao 14.9 
corresponde ao Upanixade e recebe o nome de 
Brhadâranyaka Upanishad (Grande Aranyaka). O mesmo 
acontece com a recensão Kânva, mas com a numeração 
diferente. O trecho do Shatapatha Brâhmana, do capítulo 01 
ao capítulo 15, corresponde ao Bráhmana, do capítulo 16.1 
ao 16.3 ao Aranyaka e do capítulo 16.4 em diante ao 
Upanixade. O Ishávasya Upanishad corresponde ao capítulo 
40 do Vájasaneyí Samhitã (Yajur Veda Branco). E o único dos 
Upanixades Maiores que está incorporado na Samhitã 
(coleção de hinos). Existem outros Upanixades Menores 
incorporados na Vãjasaneyí Samhitá: Shatarudriya Upanishad 
(cap. 16), o Tadeva Upanishad (cap. 32) e o Shivasankalpa 
Upanishad (cap.34), tal como será visto mais adiante. 
Também, o Nilarudra Upanishad aparece no capítulo 40 da 
recensão Paippalâda do Athârva Veda Samhitã. 


AsdidiAs 


O Katha Upanishad 


6.1. Alenda 


em sua grafia elidda Kathopanishad, pertence à 

Shakha (escola) Kathaka do Yajur Veda Negro, 
pelo menos em virtude da semelhança do nome. 
Contudo, esta associação é apenas formal. Efetivamente, 
o Katha Upanishad, conforme o texto preservado pela 
tradição, não é uma continuação do Katha Brahmana e 
do Katha Aranyaka da escola Kathaka. Do primeiro 
restaram apenas fragmentos (ainda sem tradução) e do 
segundo o texto integral com apenas uma tradução 
alemã por M. Witzel feita em 1974. A rigor, o Katha 
Upanishad é uma continuação adaptada do contexto do 
Taittiriya Brahmana 111.11.8.1-6. Nesta passagem é 
narrado o diálogo entre Nachiketas e o Deus da Morte 
(Yama), no qual o primeiro, um jovem brâmane, é doado 
pelo seu pai a Yama, após reconhecer a insuficiência da 
doação de todos os seus bens durante um ritual de 
sacrifício. O jovem é enviado à morada de Yama, porém 
ao chegar lá, Yama estava ausente e o rapaz 
permaneceu por três noites, sem tomar refeições, 
aguardando o seu retorno. Ao regressar, Yama, 
comovido pela descortesia de deixar um visitante 
brâmane três dias sem comer, concedeu ao jovem 
Nachiketas o direito de fazer três pedidos, um para cada 
noite de jejum. O Katha Upanishad, em tese, é a resposta 
ao terceiro pedido de Nachiketas, que quer saber sobre a 
vida após a morte. Para entender o contexto do qual o 


Ts: chamado de Kathaka Upanishad, ou ainda 
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Upanixade extrai sua adaptação, veja abaixo a tradução 
desta lenda no Taittiriya Brahmana 111.11.8.1-6 e a 
compare com as variantes do mesmo episódio nos 
primeiros versos do Katha Upanishad: 
Vajashravasa, desejoso de recompensa, doou todos 
os seus bens, durante um ritual de sacrifício. Ele 
tinha um filho chamado Nachiketas. Como ainda era 
jovem, fé tomou conta dele (Nachiketas), quando as 
oferendas (as vacas) eram trazidas (ele percebeu 
que as doações eram precárias para agradar os 
sacerdotes e, daí, suspeitou que ele também fosse 
doado) e disse: “Pai, a quem você me doará”? Ele 
repetiu a perguntou pela segunda vez e novamente 
pela terceira vez. Então, seu pai disse: “eu te doarei 
para a Morte (Yama)”. Então, uma voz falou ao 
jovem Nachiketas, assim que ele se levantou para 
retirar-se do cerimonial de sacrifício. “Já que seu pai 
te doou para Yama (Morte), vá a casa dele quando 
ele (Yama) não estiver lá e permaneça em sua casa 
por três noites sem tomar refeições. Quando Yama 
lhe perguntar, “rapaz, quantas noites têm estado 
aqui”, diga 'três'. Quando ele lhe perguntar: 'o que 
você comeu na primeira noite”, diga 'seus filhos”. O 
que você comeu na segunda noite, diga “seu 
rebanho". O que você comeu na terceira noite”, diga 
“suas boas ações”. 
Então, Nachiketas foi até a morada de Yama 
enquanto ele estava ausente em viagem e 
permaneceu lá por três noites sem tomar refeições. 
Quando Yama regressou, ele lhe perguntou: “Rapaz, 
quantas noites têm permanecido aqui”? Ele 
respondeu “três”. “O que você comer na primeira 
noite”? Ele respondeu “seus filhos”. “O que você 
comeu na segunda noite”? “Seu rebanho”. “O que 
você comeu na terceira noite”? “Suas boas ações”. 
Então, Yama disse: “Saudações a ti, ó venerável 
rapaz, faça um pedido”. “Que eu retorne vivo para 
meu pai” disse Nachiketas. Então, Yama disse: 
“escolha outro pedido”. “Diga-me como as boas 
ações nunca são destruídas”, Nachiketas disse. 
Então, Yama explicou a ele o sacrifício Nachiketas e 
daí em diante suas ações nunca mais foram 
destruídas. “Escolha um terceiro pedido” disse Yama. 
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“Fale-me sobre a conquista da morte”. Então Yama 

falou novamente sobre o rito Nachiketas e ele (o 

jovem Nachiketas), a partir daí, conquistou a morte?. 

O trecho da lenda acima relativo à intromissão de 
uma voz aconselhando Nachiketas é omitido no relato do 
Katha Upanishad. Se a intenção foi aconselhar o jovem 
brâmane a responder que comeu os filhos, o rebanho e as 
boas ações de Yama para aumentar o remorso deste último 
de ter deixado um visitante três dias sem comer, o conselho 
torna a lenda incoerente, uma vez que, se Nachiketas comeu 
os filhos de Yama, por que então estes antes de serem 
devorados não acolheram Nachiketas dando-lhe hospedagem 
e comida até o regresso do pai (Yama) para evitar a 
descortesia? Provavelmente, o compilador do Katha 
Upanisahd deve ter percebido esta incoerência e a omitido no 
relato upanixádico. 

O aparecimento do rito sacrificial Nachiketas com o 
mesmo nome do jovem Nachiketas parece anacrônico, mas é 
explicado no Katha Upanishad assim. Após a demonstração 
das virtudes de Nachiketas, Yama, em retribuição, concedeu 
o nome de Nachiketas a este rito sacrificial (Katha 1.16 e 19). 

Esta lenda, que no Taittiriya Brahmana serviu para 
descrever e exaltar o rito sacrificial denominado Nachiketas 
foi, por sua vez, através de um artifício adaptativo, utilizada 
como cenário para a ambientação do contexto do discurso, 
predominantemente vedantino, no Katha Upanishad. Em 
alguns manuscritos, o texto é dividido em duas partes 
(Adhyayas), a primeira correspondente aos capítulos 1-3 e a 
segunda 4-6. Pesquisadores tais como P. Olivelle, M. Muller, 
P. Deussen e A. Weber, são da opinião que somente a 
primeira parte (Adhyaya) representa o antigo e original texto 
deste Upanixade, sendo a segunda parte um acréscimo 
sobreposto para reexaminar e reforçar os temas tratados na 
primeira parte. O que contribui para se chegar a esta opinião 
é o fato de que os dois últimos versos (16 e 17) do capítulo III 
deixarem a impressão de uma mensagem de encerramento 
de texto: 





20 Uma gravura deste episódio é reproduzida no livro de 
Mircea Eliade: Patanjali e o Yoga, Relógio D' Agua Editores, 
Lisboa, 2000, p. 133. 
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“O homem que tem ouvido e recitado o antigo 

episódio sobre Nachiketas, contado pela Morte 

(Yama), regozija-se no mundo de Brahman” (16). 

“Aquele que recita, com devoção, este supremo 

segredo na assembléia dos brâmanes ou no 

momento da cerimônia dos mortos, prepara-se para 

a eternidade. Sim, está preparado para a eternidade” 

(17). 

A repetição da última frase do verso 17 reforça ainda 
mais o caráter de finalização. Patrick Olivelle observa que 
estes dois versos são acréscimos posteriores, com a 
intromissão de um narrador tardio, interpolados para exaltar a 
importância do texto e mostrar as recompensas de sua 
recitação (1998, p. 608). Enquanto que, para Wilhelm Rau, o 
texto original terminava ainda antes, ou seja, no 11.18. Com 
base nisto, pesquisadores e editores críticos têm tentado 
diferenciar os trechos originais dos acrescidos (ex: P. 
Deussen, 1990: Vol. |, p. 272). As interpolações são 
presumíveis, mas um tanto de cautela é necessário, pois os 
conhecimentos históricos que possuímos daquela época são 
ainda escassos demais para a ousadia de assinalar os 
acréscimos tão convictamente, ou ainda pior, a precipitação 
de retirar do corpo do texto tradicional estes supostos 
acréscimos em edições críticas. Está claro que a lenda do 
diálogo entre Nachiketas e o Deus da Morte (Yama), extraído 
do Taittiriya Brahmana, foi o pretexto para colocar na boca de 
Yama uma quantidade diversificada de temas religiosos, que 
deveriam ser emergentes na época da composição do texto. 
Daí a razão para a quantidade abundante de digressões que 
permeia o texto. O que era para ser uma exposição sobre a 
continuidade da vida após a morte, questionada no terceiro 
pedido de Nachiketas no 1.20: “Há esta dúvida no homem que 
está morto. Alguns dizem assim: ele existe, e outros dizem: 
ele não existe...”, que, como tudo indica pela relutância de 
Yama em responder a este pedido, com a alegação de que 
“até os imortais têm dúvidas sobre isto” (1.21), parece ser o 
tópico principal do Upanixade, no entanto, é respondida 
superficialmente em poucos versos, se transforma em 
seguida numa pluralidade temática, sobretudo sobre tópicos 
vedantinos e ióguicos. 
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6.2. Autoria 


O autor do Katha Upanishad é desconhecido, assim 
como dos demais Upanixades. De forma generalizada, a 
tradição atribui a autoria desta coleção aos rshis (sábios) do 
passado. Ademais, não se tem certeza que seja obra de uma 
única mão. Cronologicamente, o Katha registra o pensamento 
de uma segunda geração de Upanixades quando a 
especulação, exposta outrora às vezes de maneira postulante 
e dialética, tal como nos Brhadaranyaka e Chandogya 
Upanishads, é substituída pela exaltação de tópicos 
consolidados por um sistema doutrinário, o Vedanta, através 
de máximas, de frases de efeito e de figuras de retórica, o 
que motivou a passagem do estilo em prosa dos Upanixades 
mais antigos para o estilo em verso do período intermediário 
(séculos V a | a.C.), ao qual o Katha pertence. A linguagem 
convicta dos tópicos é tratada de tal maneira que demonstra 
que estes já tinham alcançado, naquela altura, o 
reconhecimento do apogeu especulativo pela corrente 
vedantina e, simultaneamente a sua homologação no meio 
ortodoxo, o que mostra que os detentores desta visão não 
percebiam mais a necessidade de investigar adiante, 
restando apenas, a partir daí, o trabalho de exaltação e de 
divulgação. Um exemplo semelhante ao destino da maioria 
das religiões do mundo. Há diálogo na parte inicial do Katha, 
mas não há debate, tal como as discussões envolvendo o 
sábio Yagnavalkya, o rei Janaka, brâmanes e outros, 
narradas nos Upanixades mais antigos. Agora, a discussão é 
substituída pela persuasão e pela pregação, portanto, a 
mensagem torna-se eminentemente impositiva. Enfim, o 
Katha pertence ao seguimento e ao período upanixádicos 
quando a especulação metafísica deu lugar à consolidação de 
doutrinas para a formação de sistemas ideológicos. Na 
metáfora de P. Deussen: “a necrose do pensamento 
filosófico” (1990: 803). 


6.3. A beleza do Katha Upanishad 


O Katha Upanishad, com suas concepções seminais, 
é historicamente interessante para o conhecimento da origem 
das tradições do Vedanta, do Yoga e do Samkhya, pois 
registra o pensamento de uma época quando estas idéias 
ainda não estavam rigidamente divididas em sistemas 
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autônomos. Esboços conceituais, que no futuro se tornariam 
antagônicos, aparecem justapostos neste texto sem sinais de 
conflito. Diante disto, um trabalho atualmente desafiador para 
os pesquisadores em geral é identificar as semelhanças ou as 
diferenças na evolução dos significados dos conceitos, bem 
como dos termos técnicos daquela época com os sentidos 
que estes se mantiveram ou nos quais se transformaram 
durante o processo de sistematização doutrinária. 

Apesar da abundante quantidade de problemas 
textuais, quando removidas as passagens obscuras, é 
possível visualizar neste Upanixade, nos trechos de redação 
clara, concepções místicas, ontológicas e soteriológicas 
colocadas poeticamente com admirável beleza. Quanto ao 
Yoga, é curioso o símile entre o corpo e a carruagem na 
seguinte passagem: 

“Saiba que o Eu (Atman) é o passageiro, mas que o 

corpo é simplesmente a carruagem. Saiba que o 

intelecto é o cocheiro e a mente, a rédea. Os 

sentidos, eles dizem, são os cavalos. Os objetos dos 
sentidos, a extensão (o território que eles 

percorrem)...” (111.3-4). 

Em seguida são feitos alguns paralelos entre este símile e as 
condições do controle mental: 

“Mas, aquele que é carente de compreensão, com a 

mente sempre descontrolada, seus sentidos 

insubordinados, são como cavalos perversos e 

desobedientes de um cocheiro. Mas, aquele que é 

dotado de compreensão, com a mente sempre 

controlada, seus sentidos dominados, são como 
cavalos obedientes de um cocheiro. Mas, aquele que 

é carente de compreensão, de mente desatenta e 

sempre impura, nunca alcança aquela condição 

(padam) e entra (avança) no ciclo de nascimentos e 

mortes (samsara). Mas, aquele homem em que o 

intelecto é o cocheiro, a mente a rédea, alcança o fim 

do caminho...” (I11.5-9). 
Este símile é depois repetido nos versos VI.7-8, com a 
diferença que a palavra buddhi (intelecto) é substituída por 
sattwam (essência). 
Um símile semelhante aparece no Maitrayana Upanishad 
11.06: 

“Portanto, tendo rompido estas cinco aberturas (dos 

sentidos), ele desfruta dos objetos por meio das 
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cinco rédeas. Isto significa que estes órgãos da 
percepção (ouvidos, olhos, língua, pele e nariz) são 
as rédeas; os órgãos da ação (boca, mãos, pés, 
anus e órgão genital) seus cavalos; o corpo sua 
carruagem; a mente o cocheiro, o chicote o 
temperamento (prakrti). Conduzido por este chicote, 
o corpo gira (no samsara) como a roda (de 
moldagem) do ceramista”. 
Este último símile, por fazer sua aparição num texto mais 
tardio que o Katha, incorpora concepções mais amadurecidas 
que se aproximam às do futuro sistema Samkhya. De 
passagens como estas, através de símiles, de metáforas e de 
outros artifícios poéticos, é interessante perceber o processo 
de passagem, nos Upanixades em geral, da concepção 
poética e seminal para a elaboração de doutrinas 
formalmente sistematizadas das tradições subsequentes da 
Vedanta, da Samkhya e da Yoga. Estes fatos são importantes 
para a compreensão da evolução do pensamento indiano. 


6.4. Yoga no Katha 


No Katha se encontra a mais antiga definição do 
termo yoga na literatura sânscrita: “Eles (os sábios) 
consideram Yoga a firme retenção dos sentidos, o que torna o 
praticante livre das distrações da mente...” (VI.11). Esta 
definição antecede em alguns séculos à de Patanjalino Yoga 
Sutra 1.02: “yogaha chittavrtti nirodha — yoga é a supressão 
das modificações da mente”. Dos Upanixades Maiores, este é 
o que mais incorpora elementos místicos, veja algumas 
passagens: “Quando os cinco sentidos da percepção são 
paralisados, juntamente com a mente, quando nem mesmo o 
intelecto se agita, os sábios chamam isto de Estado 
Supremo...” (V].10). “Nem pelo discurso, nem pela mente, 
nem pelo olho, pode ele ser alcançado...” (Vl.12). “Nem o 
descontrolado que não se livrou da má conduta, nem o 
intranquilo, nem o agitado, ou nem mesmo aquele de mente 
agitada, podem alcançar este Atman através do 
conhecimento superior” (V.24). “...compreendendo isto, o 
sábio, com a obtenção da união com o Eu Supremo, supera a 
alegria e a tristeza” (11.12). “Quando todos os desejos que se 
alojam no coração são eliminados, então o mortal torna-se 
imortal e alcança Brahman aqui neste mundo” (V]1.14). 
“Quando todos os nós do coração são cortados aqui, então o 
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mortal torna-se imortal...” (Vl.15). Mais elementos do Yoga 
nos Upanixades, só nos especializados Yoga Upanishads 
tardios, uma coleção de textos pertencente aos Upanixades 
Menores que somam de nove a onze composições, conforme 
a coleção, tratando de temas mais específicos (Pranas, 
Nadis, Dhyana, Kundalini, Ashtangas, etc.) do sistema Yoga. 


6.5. Samkhya no Katha 


No Katha, a tão esquematizada cosmologia do 
sistema Samkhya tardio é esboçada de forma seminal, 
através de um ranqueamento, nas seguintes passagens: 

“Os objetos (artha) são superiores aos sentidos 

(indriyas) e a mente (manah) é superior aos objetos 

(dos sentidos). O intelecto (buddhi) é superior à 

mente (manah) e o Grande Eu (atman) é superior ao 

intelecto. O Imanifestado (avyakta) é superior ao 

Grande Eu. O Ser Universal (purusha) é superior ao 

Imanifestado (avyakta). Não há nada superior ao 

Purusha. Este é o fim, este é o caminho superior 

(paragati)” (111.10-11). 

Outro símile que ilustra a ontologia vedantina que merece 
observação é: 

“Assim como a água da chuva, que cai da montanha, 

corre por aqui e ali nas encostas da montanha, 

assim, também, aquele que vê os atributos como 
diferentes (do Ser Supremo), na verdade, ele 

(engana-se e) corre atrás deles (atributos)” (IV.14). 
Do jeito que está traduzido este símile parece belo, porém 
quando consultado o texto original, o que se encontra é uma 
redação concisa e sintaticamente truncada, o que obriga o 
tradutor utilizar de interpolações para tornar a tradução clara 
para as línguas contemporâneas. O que se percebe com 
frequência na composição do Katha é uma sucessiva 
tentativa de construir símiles e metáforas poeticamente belas, 
mas infelizmente prejudicadas pela precariedade da redação. 
As vezes, 0 ímpeto pela criação de símiles é tão forte que 
resulta em absurdo: “Assim como a água pura derramada na 
água pura torna-se ela mesma...” (IV.15). Como é possível 
uma coisa tornar-se ela mesma se não há mudança de 
estado? Para contornar esta incoerência, alguns tradutores 
traduziram o verbo “torna-se” (bhavati) como “permanece”. 
Outro absurdo aparece na tentativa de construir a seguinte 
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metáfora: “Se um assassino pensa que ele é morto. Se o 
morto pensa que ele é assassinado...” (11.19). Morto pensa? 
Metáforas são fórmulas de linguagem condensada e 
impactante, através de analogias com forte carga de 
expressividade, utilizadas para substituir o raciocínio 
explicativo e explícito. Contudo, deve se ter o cuidado de não 
extrapolar para a mensagem absurdamente ilógica. Na 
criação da metáfora ou do símile, é preciso deixar uma 
margem para a associação e o enigma, como na metáfora da 
onipresença do Atman (Eu) nas passagens: “Sentado, ele 
viaja longe. Deitado, vai a toda parte...” (11.21) e “Menor que o 
menor, maior que o maior é este Atman (Eu) que está alojado 
no coração da criatura...” (11.20). Alguns versos são 
reproduzidos em outros textos, sobretudo no Bhagavad Gita. 
Dentre estes, o mais reproduzido, talvez pela extraordinária 
beleza da ilustração, é o V.15 na tentativa de exprimir 
poeticamente a transcendência e, ao mesmo tempo, a 
imanência do Supremo em seu aspecto de Sukham (bem- 
aventurança): 
“Lá o sol não brilha, nem a lua, nem as estrelas. Nem 
mesmos estes raios brilham, muito menos este fogo. 
Quando ela (Sukham — a bem-aventurança) brilha, 
tudo brilha depois dela. Tudo isto neste mundo brilha 
; (aparece) através de (graças à) sua luz”. 
E reproduzido no Mundaka Upanishad 11.2.10, no 
Swetaswatara Upanishad Vl.12 e no Bhagavad Gita XV.06 
com pequenas variações. 


6.6. Vedanta no Katha 


Voltando aos tópicos, quanto ao Vedanta, no Katha 
coexistem, sem nenhum constrangimento, concepções 
teístas: “... sem desejo e livre da mágoa, a criatura percebe 
através da graça do criador, a grandeza do Atman (Eu)” 
(11.22); “Este Atman só pode ser alcançado por aquele que ele 
escolhe...” (11.23); “...ao conhecer este suporte, o sábio se 
regozija no mundo de Brahman" (11.17); “Mas, aquele que é 
dotado de compreensão, atento e sempre puro, alcança 
aquela condição (Padam) da qual não nasce novamente” 
(111.08); ao lado de concepções monistas: “...encontra morte 
após morte aquele que vê este mundo como algo múltiplo” 
(1V.10); “O incorpóreo nos corpos, a coisa permanente nas 
coisas impermanentes, este é o imenso e onipresente Atman 
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(Eu)” (11.22); “compreendendo isto, o sábio, com a obtenção 
da união com o Eu Supremo...” (11.12); “O Eu (Purusha) ...é 
aquele que permanece acordado nos adormecidos. Só ele é 
puro, ele é o Brahman..” (V.08); que no futuro se tornariam 
ontologias rivais, o que confirma, como mencionado acima, 
que se trata de um texto composto antes da sistematização 
estanque das correntes ideológicas que conhecemos hoje. 
Ademais, reúne diferentes concepções de liberação 
(moksha) que se tornarão soteriologias antagônicas após a 
ramificação dos sistemas de pensamento: kaivalya (isolar o 
espírito do domínio da mente e do corpo); nirvana (extinção), 
jivamukti (liberação ainda em vida); videhamukti (liberação 
sem o corpo após a morte), estas são as concepções de 
liberação nos sistemas Vedanta Monista, Samkhya-Yoga e 
Budismo. Já as correntes teístas conceberam: salokya 
(alcance do mesmo mundo da divindade); sayujyam (estar 
junto da divindade); samipya (aproximação à divindade) e 
sarupya (alcançar a mesma forma da divindade). Agora, veja 
em seguida alguns trechos do Katha com as correspondentes 
concepções de liberação (moksha) mais aproximadas: * 
compreendendo isto, o sábio, com a obtenção da união com o 
Eu Supremo, supera a alegria e a tristeza” (11.12), esta é uma 
passagem que se aproxima à concepção de jivamukti 
(liberação ainda em vida). “... Ao conhecer este suporte, o 
sábio se regozija no mundo de Brahman” (11.17, veja também 
111.16), pode estar se referindo à salokya (conquista do 
mesmo mundo da divindade). “Mas aquele homem que o 
intelecto é o cocheiro, a mente é a rédea, alcança o fim do 
caminho, que é aquela suprema condição de Vishnu” (111.9), a 
referência parece ser mais para sarupya (alcançar a mesma 
forma da divindade). “Aquele que percebe Aquilo que é sem 
som, sem tato, sem forma, imperecível, como também sem 
sabor, eterno, sem odor, sem começo nem fim, além do 
Grande (Mahat) e imutável, livra-se da boca da morte” (111.15), 
aproxima-se à kaivalya (isolação do espírito). “...Aquele que é 
dedicado a ele, não se aflige, e torna-se livre” (V.01), pode ser 
uma alusão à samipya (aproximação à divindade). “Se 
alguém é capaz de perceber o supremo aqui, antes da 
decadência do corpo, então, está apto para a encarnação nos 
mundos celestiais” (W].04), pode ser salokya (alcance do 
mesmo mundo da divindade) ou sayujyam (estar junto da 
divindade). “...A criatura que conhece isto é libertada e 
alcança a imortalidade” (V1.08), mais próxima de videhamukti 


pasa 


(libertação sem corpo). “Eles (os sábios) consideram yoga a 
firme retenção dos sentidos, o que torna o praticante livre das 
distrações da mente, pois yoga é a origem e a dissolução” 
(VL11), está mais para kKaivalya (isolação) e nirvana 
(extinção). “Quando todos os desejos, que se alojam no 
coração, são eliminados, então o mortal torna-se imortal e 
alcança Brahman aqui neste mundo” (V1.14), clara alusão à 
jivamukti (libertação ainda em vida). Já o próximo verso: 
“Quando todos os nós do coração são cortados aqui neste 
mundo, então o mortal torna-se imortal...” (V1.15), pode ser 
uma referência à videhamukti (libertação sem corpo). “Cento 
e uma são as veias (nadis) do coração. Uma delas 
(sushunna) estende-se até a coroa da cabeça. Subindo por 
ela (sushunna), alcança-se a imortalidade...” (VI.16), lembra a 
concepção tântrica de liberação e parece estar se referindo à 
videhamukti (libertação sem corpo). E finalmente, “...ele 
(Nachiketas) alcançou Brahman e tornou-se livre da velhice e 
da morte...” (VI.18), mais provavelmente à videhamukti. 


pastas 


Por que o Katha Upanishad? 


perguntando qual a razão para se escolher um texto 

tão problemático como tradução crítica de um texto 
hindu para o português. Não seria mais proveitoso ignorá-lo e 
escolher outra obra com a redação clara, agradável e 
comovente para o leitor? Este tem sido o critério utilizado por 
quase todos os tradutores até hoje. No entanto, este não é o 
objetivo desta tradução, senão apresentar ao público outra 
linha de estudos de textos antigos. Infelizmente, no momento, 
o estudo acadêmico de textos religiosos da India foi absorvido 
pelos departamentos de estudos religiosos das universidades 
da América do Norte e da Europa, o que resultou numa queda 
no grau de imparcialidade destes estudos. Com isso, as 
edições críticas, as traduções e os estudos de textos 
religiosos sofreram uma diminuição no seu número e vigor. 
Refortalecer o estudo crítico de textos indianos tem sido a 
proposta de alguns pesquisadores atuais como M. Witzel e P. 
Olivelle, que observam a falta que esta modalidade de 
pesquisa faz atualmente para o trabalho crítico de publicação 
e de interpretação de antigos textos hindus?!. Pois, separar o 
sentimento de sacralidade pelo texto religioso da frieza da 
pesquisa imparcial e científica constitui o pré-requisito para o 
começo do trabalho do pesquisador. Contudo, nem sempre 
este antagonismo é observado em sua plenitude, quando a 
pesquisa é levada a cabo dentro de departamentos de 
estudos religiosos, sobretudo quando o estudo é feito por 


De: de tudo o que foi dito acima, o leitor poderá estar 





2 Ver: WITZEL, M. (ed). Inside the Texts Beyond the Texts — 
New Approaches to the Study of the Vedas. Harvard Oriental 
Series — Opera Minora vol. 2. Introduction, p. Vs. Também: 
OLIVELLE, P. The Early Upanisads, p. XV-XXIL 
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pesquisador com formação religiosa ou com forte antecedente 
religioso ainda remanescente, neste caso, a neutralidade 
fatalmente é prejudicada. 

Portanto, a escolha do Katha Upanishad, como 
tradução crítica do sânscrito para o português de um 
Upanixade, reside na razão deste, mais que os outros 
Upanixades, servir de exemplo para mostrar a acentuada 
diferença entre a perspectiva crítica de tradução e a 
perspectiva tradicional e confessional, predominante nas 
traduções mais conhecidas, em vista da numerosa 
reincidência de problemas textuais. Em outras palavras, é um 
texto exemplar para a revelação de como os tradutores 
tradicionais e os admiradores encobrem os defeitos textuais 
em favor do sentimento de sacralidade e de veneração pelo 
texto sagrado. Nada mais propício do que escolher um texto 
onde estas discrepâncias de tradução podem ser mostradas 
em abundância e daí, a confirmação da necessidade de 
traduções com critérios críticos. Com isso, tornou-se um texto 
problemático e de grande divergência nas traduções, uma 
realidade despercebida pela maioria dos leitores como já foi 
visto antes. 

Com isso, minha esperança, ao apresentar esta 
tradução crítica de um texto upanixádico para a língua 
portuguesa, é que seja recebida pelo leitor como uma 
tentativa de contribuir para o aumento do grau de 
imparcialidade dos estudos de textos antigos e, 
concomitantemente, um incentivo para que novos 
pesquisadores se interessem por esta modalidade de estudo. 
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SEGUNDA PARTE 


Transliteração e Tradução 


DO As 


NOTA SOBRE A TRADUÇÃO 


Por ser uma tradução crítica, alguns versos 
seguintes apresentarão trechos com a redação 
obscura, uma vez que não foi utilizado aqui o 
artifício, frequentemente empregado pelos 
tradutores confessionais e pelos intérpretes 
admiradores, de encobrir as passagens 
incompreensíveis através da | interpretação 
conjetural, a fim de esconder a obscuridade. 
Portanto, quando a redação parecer obscura, 
consultar as notas críticas, a partir da página 95, 
para conhecer a razão da obscuridade no texto 
sânscrito. 


BOA: 


KATHA UPANISHAD 


1.1. Prathama Valli (Primeiro Capítulo) 


Ushan havau vajashravasah sarvavedasam dadau / 
Tasya ha nachiketa nama putra asa // 1// 


1) Vajashravasa, desejoso (de recompensa), doou todos 
os seus bens (durante um ritual de sacrifício). Ele tinha 
um filho chamado Nachiketas. 


Tam ha kumaram santam dakshinasu 
Niyamanasu shraddhavivesha / somanyata //2 // 


2) Como ainda era jovem, fé tomou conta dele 
(Nachiketas), quando as oferendas sacrificiais (as vacas) 
eram trazidas, e ele pensou. 


Pitidaka jagdhatrna / dugdhadonha nirindriyah / 
Ananda nama te lokas / tan sa gacchati ta dadat // 3 // 


3) Infelizes são aqueles mundos ao qual um homem vai 
que doa estas (vacas) que já têm bebido a sua água, que 
já têm comido a sua forragem, que já têm dado o seu leite 
e que já não são mais capazes de procriar. 


Sa hovacha pitaram tata kasmau mam dasyasiti / 
Dwitiyam trtiyam tam hovacha mrtyave twa dadamiti // 4/7 


4) Então ele (Nachiketas) disse a seu pai. “Pai, a quem 
você me doará”? Ele repetiu a pergunta por uma segunda 
vez e novamente por uma terceira vez. Então, seu pai 
disse: “eu te doarei para a Morte”. 


Bahunamemi prathamo / bahunamemi madhyamah / 
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Kim swidyamasya kartavyam / yamayadhya karishyati // 5 // 


[Nachiketas pensou]: 

5) Eu vou (para a morte) como o primeiro entre muitos 
(que ainda vão morrer). Eu vou (para a morte) como o 
intermediário entre muitos (que estão morrendo agora). 
Qual será a tarefa que Yama (Deus da Morte) executará 
comigo hoje? 


Anupasya yatha purve / pratipashya tathapare / 
Sasyamiva martyah pachyate/ sasyamivajayate punah // 6/7 


[Um Narrador] 

6) Olhe para trás, veja como foi com aqueles que vieram 
antes. Olhe adiante, veja como será com aqueles que 
ainda virão. Um homem mortal amadurece como um grão 
e como um grão ele nasce novamente. 


Vaiswanarah pravisahty / atithibrahmano grhan / 
Tasyaitam shantim kurvanti / hara vaivaswatodakam // 7 // 


7) Um (convidado) brâmane entra em uma casa tal como 
o fogo (nos homens). Eles (os bons chefes de família) 
satisfazem-no (o brâmane) com oferenda. Traga água 
(para o cerimonial de saudação do convidado), ó 
Vaivaswata (Yama). 


Ashapratkshe samgatam suntam cha / ishtapurte 
putrapashushcha sarvan / 

Etad vrntke purushasyalpamedhaso / yasyanashnan vasati 
brahmano grhe //8// 


8) Esperanças e expectativas, companheirismo e 
amabilidade, adoração e boa vontade, filhos e rebanho; 
tudo isto é destruído por um brâmane que permanece na 
casa de uma pessoa idiota sem (receber) refeição. 


Tisno ratriryadavatsirgrhe me / anashnan 
brahmannatithirnamasyah / 
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Namasteastu brahman swasti meastu / tasmat prati trinwaran 
vrnishwa // 9/1) 


[Yama disse:] 

9) Três noites, ó brâmane, permanecestes em minha casa, 
um convidado digno de homenagem, sem tomar refeição. 
Por isso, escolha três pedidos, um para cada noite. 
Saudações a ti, ó brâmane, e que haja bem estar para 
mim. 


Shantasankalpaha sumana yatha syad / vitamanyur gautamo 
mabhi mrtyo / 

Twapprasrshtam mabhivadet pratita / etat trayanam 
prathamam varam vrne //10// 


[Machiketas disse]: 

10) O Morte (Yama), que Gautama (meu pai) fique com a 
mente calma e alegre, bem como com o ódio controlado 
para comigo. Que ele me reconheça e me receba 
(cordialmente) depois que eu for enviado de volta (para 
casa) por ti. Este é o primeiro dos três pedidos que eu 
escolho. 


Yatha purastad bhavita pratita / 
auddalakiruninirmatprasrshtaha / 

Sukham ratrih shayita vitamanyus / twam dadshivam 
mrtyumukhat pamuktam // 11// 


[Yama disse]: 

11) Depois de dispensado por mim, Auddalaka Aruni 
(Nachiketas), ele (seu pai) o reconhecerá e o tratará (bem) 
como antes. Ao te ver salvo da boca da morte, ele ficará 
livre do ódio e terá (dormirá) noites tranquilas. 


Sarge loke na bhayam kinchanasti / na tatra twam na jaraya 
bibheti / 

Ubhe titwarshanayapipase / shokatigo modate swargaloke // 
12// 
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[Nachiketas disse]: 

12) No mundo celestial não há qualquer temor. Lá não se 
tem temor da velhice. Você (a Morte) não está lá. 
Transcendendo ambos, a fome e a sede, (permanecendo) 
além da tristeza, a pessoa se regozija no mundo celestial. 


Sa twamagnim swargyamdyeshi mrtyu / prabruhi tam 
shraddhanaya mahmam / 

Swargaloka amrtatwam bhajanta / etad dwitiyena vrno varena 
13) 


[Nachiketas disse]: 
13) Tu conhece, ó Morte (Yama), aquele fogo (rito 
sacrificial) que conduz ao céu, relate-o a mim, (que estou) 
pleno de fé. (Aqueles que estão nos) mundos celestiais 
desfrutam da imortalidade. Este eu escolho como o 
segundo pedido. 


Pra te braviti tadu me nibodha / swargamagnam nachiketah 
prajanan / 

Anandalokakaptimatho pratishtam / viddhi swametam nihitam 
guhayam // (14) 


[Yama disse]: 
14) Eu te digo, aprenda de mim aquele fogo (rito 
sacrificial) que conduz ao céu, ó Nachiketas, agora saiba 
que ele (o fogo) é a conquista dos mundos infinitos e o 
suporte. Conheça aquilo que está (oculto) na cavidade 
(do coração). 


Lokadimagnim tamuvacha tasmai / ya ishtaka yavatirva yatha 
va/ 

Sa chapi tat pratyavadad yathotka / mathasya mrtyuh 
punarevaha tushtah // 15 // 


[Um narrador]: 

15) Ele (Yama) disse a ele (Nachiketas) que o fogo 
(sacrificial), o começo do mundo, quais tipos de tijolos, 
quantos e como eles (devem ser colocados) e ele 
(Nachiketas) repetiu isto que foi dito (por Yama). Então, a 


po AS 


Morte (Yama) ficando satisfeita com isso falou mais uma 
vez: 


Tambravit priyamano mahatma / varam tavehadya dadami 
vhuyah / 

Tavauva mamna | bhavita  yamagnih / | smkam 
chemamanekarupam grhana // 16 // 


16) Estando satisfeito, a Grande Alma (Yama) disse a ele 
(Nachiketas): agora eu lhe concedo mais um pedido aqui. 
Este fogo (rito sacrificial) terá seu nome e aceite este 
Srnkam de várias formas. 


Trinachiketastribhiretya  sandhim / trikarmakrt | tarati 
janmamrtyu / 

Brahmajagnam devamidatham viditwa / nichayyemam 
shantimatyantameti // 17 // 


17) O triplo Nachiketas (é aquele que) tem alcançado a 
união com os três, (que tem) cumprido os três atos, (com 
isso) transcende o nascimento e a morte. Percebendo e 
reconhecendo este venerável e resplandecente “nascido 
de Brahman”, ele alcança a paz eterna. 


Trinnachiketastrayametad viditwa / ya evam 
viddhamshchinute nachiketam / 

Sa mrtyupashan puratah pranodya / shokatigo modate 
swargaloka // 18// 


18) O triplo Nachiketas, conhecendo estes três, é então 
aquele que é conhecedor, empilha (os tijolos) do (altar do 
sacrifício) Nachiketas. Ele afasta de si os laços da morte 
antes (da sua chegada), transcendendo a tristeza e 
desfruta do mundo celestial. 


Esha teagnirnachiketah swargyo / yamvrnitha dwitiyena 
varena/ 

Etamagnim tataiva pravakshyanti janasas / trtyam varam 
nachiketo vrnishwa // 19 // 


pads 


19) Este, Nachiketas, é o seu fogo (sacrificial) (que 
conduz) ao céu, que você escolheu como o seu segundo 
pedido. As pessoas proclamarão este (como) somente o 
seu fogo (sacrificial). Escolha seu terceiro pedido, ó 
Nachiketas. 


Yeyam prete vichikitsa manushye / astityeke nayamastiti 
chaike / 

Etadwidyamanushishtastwayaham / varanamesha varastrtyah 
// 201 


[Nachiketas disse:] 

20) Há esta dúvida no homem (que está) morto. Alguns 
(dizem) assim: ele existe, e outros (dizem): ele não existe. 
Eu quero saber isto, ser instruído por ti. Dos pedidos, 
este é o terceiro. 


Devairatrapi vichikitsitam pura / na hi sugneyamanuresha 
dharmah / 

Anyam varam nachiketo vrnishwa / ma moparotsirati ma 
srjainam //21// 


[Yama disse:] 

21) (Até) mesmo os deuses tiveram dúvidas sobre isto no 
passado. Não é fácil de entender, esta doutrina é sutil. 
Escolha outro pedido Nachiketas. Não me pressione, me 
livre deste (pedido). 


Devairatrapi vichikitsitam kila / twam cha mrtyuo yanna 
sugneyamattha / 

Vakta chasya twadganyo na labhyo / nanyo varastulya etasya 
kacchit //22// 


[Nachiketas disse:] 

22) Na verdade, até mesmo os deuses duvidaram sobre 
isto. E você me diz, ó Morte, que não é fácil de entender! 
Não há outro que conheça disto como você que possa 


Ratos 


ser encontrado e não há qualquer outro pedido igual 
(comparável) a este. 


Shatayushah putrapautran vrmishwa / bahun pashun 
hastihiranyamashwan / 

Bhumermahadayatanan vrniswa / swayam cha jiva sharado 
Yyavadicchasi // 23 // 


[Yama disse:] 
23) Escolha filhos e netos (que viverão por) cem anos. 
Muito gado e elefantes, cavalos e ouro. Escolha um vasto 
território na terra e viva tantos outonos (anos) quanto 
você deseje. 


Etattulyam yadi manyase varam / vrnishwa vittam chirajivikam 
cha / 

Mahabhumau nachiketastwamedhi / kamanam twa 
kamabhajam karomi // 24 // 


24) Isto, se você pensa (considera) como um pedido 
igual, escolha riqueza e vida longa. Seja tu (um rei) na 
vasta terra, ó Nachiketas. Eu faço de ti o desfrutador dos 
seus desejos. 


Ye ye kama durlabha  martyaloke / | sarvan 
kamamshchandatah prarthayaswa / 

Ima ramah sarathah saturya / na hidrsha lambhaniya 
manushy aih / 

Abhirmatprattabhir paricharayaswa / nachiketo maranam 
manuprakshih // 25 // 


25) Quaisquer desejos são difíceis de obter (satisfazer) no 
mundo mortal. Peça por todos os desejos de acordo com 
sua vontade. Estas donzelas com carruagens e 
instrumentos musicais. Tais (donzelas) não são, na 
verdade, alcançáveis pelos homens. Seja servido por 
estas (donzelas) outorgadas (por mim). (Mas) não 
pergunte (sobre) a morte, Nachiketas. 
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Shwobhava martyasya yadantakaitat / sarvendriyanam 
jarayanti tejah / 

Api sarvam jivitamalpameva / tataiva vahastava mrtyagite // 26 
V/A 


[Nachiketas disse:] 

26) Isto é (coisa efêmera) dos mortais que dura só até 
amanhã, ó Morte, (pois) esgota o vigor de todos os 
órgãos dos sentidos. Também, a vida toda é curta, na 
verdade. Tuas são (fique com) as conduções, tua é (fique 
com) a dança e tua é (fique com) a canção. 


Na vittena  tarpaniyo  manushyo | / | lapsyamahe 
vittamadrakshma chettwa / 

Jivishyamo yavadishishyasi twam / varastu me varaniyah sa 
eva//27// 


27) O homem não está satisfeito com a riqueza. Nós 
conseguiremos conservar a riqueza se nós temos visto 
você (a Morte)? (Pois) nós viveremos (apenas) tanto 
tempo quanto você permitir. Mas, somente este é o 
pedido (relativo à vida depois da morte) a ser escolhido 
por mim. 


Ajiryatamamrtamupetya / jiryan martyah Kkwadhahsthah 
prajanan / 

Abhidhyayan varnaratipramodan / atidirdhe jivite ko rameta // 
28// 


28) Que mortal perecível, aqui em baixo (na Terra) que é 
sábio, que tem alcançado os imortais imperecíveis, que 
tem ponderado sobre o prazer da beleza e da alegria, 
deleitaria por muito tempo em vida? 


Yasminnidam vichikitsanti mrtyo / yatsamparaye mahati bruhi 
nastat / 

Yoyam varo gudamanupravishto / namyam tasmannachiketa 
vrnite //29// 


AO Tas 


29) Diga-nos, ó Morte, o que há naquela grande vida após 
a morte que (até) eles (os imortais) têm dúvidas. 
Nachiketas não escolhe outro senão este pedido que 
penetra no misterioso. 
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PRO o 


1.2. Dwitiya Valli (Segundo Capítulo) 


Anyacchr yo anyadutaiva preyas / te ubhe nanarthe purusham 
sinitah / 

Tayoh shreya adadanasya sadhu bhavati / hiyatearthadya u 
preyo vrnite // 1// 


[Yama disse:] 

1) O bem é uma coisa e o agradável é outra. Ambos de 
objetivos diferentes amarram (restringem) a pessoa. 
Destes dois, o bem está com aquele que segue o bem. 
Aquele que escolhe o agradável deixa de atingir o 
objetivo. 


Shreyashcha preyashcha manushyametas / tau samparitya 
vivinatki dhira / 

Shreyo hi dhiroabhi preyaso vmite / preyo mando 
Yogakshemad vrnite //2// 


2) (Ambos) o bem e o agradável se apresentam ao 
homem. (Após) ter examinado os dois, o homem sábio 
discrimina. O homem sábio prefere o bem (em vez) do 
agradável. (Mas) o homem idiota, para aquisição e 
preservação (do que é desejado), escolhe o agradável. 


Sa twam priyanpriyarupamshcha kaman / 
abhidhyayannachiketoatyasrakshi / 

Naitam srnkam vittamayimavapto / yasyam majjanti bahavo 
manushyah //3// 


3) Tu, Nachiketas, após ter ponderado e renunciado aos 
agradáveis objetos de desejo de aparências agradáveis, 
não tem tomado este Srnkam de riqueza, no qual muitos 
homens afundam. 


Duramete viparite vishuchi / avidya ya cha vidyeti gnata / 


a TO 


Vidyabhipsinam nachiketasam manye / na twa kama 
bahavoalolupanta // 4// 


4) Assim, bem diferente e contrário são (estes dois): 
ignorância e o que é conhecido como conhecimento. Eu 
penso que Nachiketas (é um que) anseia pelo 
conhecimento. Os muitos desejos não te confundem. 


Avidyayamantare vartamanah A swayamahirah 
panditammanyamanah / 

Dandramyamanah pariyanti mudha / andhenaiva niyamana 
Yathandhah // 5 // 


5) Vivendo no meio da ignorância, imaginando a si 
mesmos como sábios, (estes) idiotas giram (aqui e ali) 
cambaleando, tal como homens cegos conduzidos por 
(outro) cego. 


Na samparayah pratibhati balam / pramadyantam vittamohena 
mudham / 

Ayam loko nasti para iti mani / punah punarwashamapadyate 
me //6// 


6) A vida depois da morte não aparece para a criança 
descuidada, enganada pela ilusão da riqueza, que pensa 
assim: este é o mundo, não há outro; (com isso) cai sob 
meu (da Morte) controle repetidamente. 


Shravanayapi bahubhiryo na labhyah / shrnvantoapi bahavo 
yam na vidyuh / 

Ashcharya vakta kushaloasya labhda / ashcharyo gnana 
kushalanushishtah // 7 17 


7) (Este assunto) não consegue ser ouvido por muitos, (e) 
mesmo muitos que têm ouvido, não o compreendem. 
Maravilhoso é o mestre hábil (e) maravilhoso o que tem 
conseguido (ser instruído). Maravilhoso o que 
compreende (quando instruído) por um hábil instrutor. 


pras 


Na narenavarena prokta esha / suvigneyo bahudha 
chintyamanah / 

Ananyaprokte gatiratra nasti/ aniyanhmatarkyamanupramanat 
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8) Este (assunto), (quando) instruído por um homem 
inferior não é bem compreendido (mesmo depois de) 
muita reflexão. A menos que seja ensinado por um outro, 
não há nenhum (outro) caminho aqui (na Terra). (Pois) é 
mais sutil que o mais sutil dos meios de conhecimento e, 
na verdade, é sem argumentação. 


Naisha tarkena matirapaneya / proktanyenaiva sugnanaya 
preshta / 

Yam twamapah  satyadhrtirbatasi / twadn no 
bhuyanaschiketah prashta // 9 // 


9) Este conhecimento não é obtido pela argumentação. 
(Mas) é fácil de compreender, na verdade, (quando) 
ensinado por outro instrutor, ó querido. Você o tem 
alcançado, (pois) tu és (uma pessoa) de verdadeira 
determinação. Que nós tenhamos,  Nachiketas, 
questionadores como tu. 


Janamyaham shevadhirityanityam / na hyadhyvaih prapyate hi 
dhuvam tat / 

Tato maya  nachiketashchitoagnir  / | anityairdravyaih 
praptavanasmi nityam //10// 


[Nachiketas disse:] 

10) Eu sei que o tesouro é (algo) transitório, (pois) na 
verdade, o eterno não é alcançado pelo efêmero. Por isso, 
o fogo (sacrificial) Nachiketas tem sido assentado por 
mim. Pelas coisas eternas eu tenho alcançado o eterno. 


Kamasya aptim jagatah pratishtam / 
kratoranantyamabhayasya param / 

Stomamahadurugayam pratishtham drshtwa /dhrtya dlhiro 
nachiketoatyasnakshih// 11 // 


ps Tas 


[Yama disse:] 

11) Você tendo visto a satisfação dos desejos, a 
sustentação do mundo, a eterna recompensa dos ritos, a 
praia do destemor, o grande, o adorável, o espaçoso; 
(mas) sendo inteligente, com firme determinação, 
Nachiketas, (você) tem rejeitado (tudo isso). 


Tam durdarsham gudamanupravishtam / guhahitam 
gahwareshtam puranam / 
Adhyatmayogadhigamena | devam / matwa | dhiro 
harshashokau jahati // 12// 


12) O (Ser) Antigo (Primordial) é aquele que está oculto, 
que é difícil de ser visto, que está oculto na caverna 
(coração), que reside no abismo, que é imanente, que é o 
ser resplandecente. Compreendendo isto, o sábio, com a 
obtenção da união com o Eu Supremo, abandona 
(supera) a alegria e a tristeza. 


Etachchrutwa | samparigrhya martyah  /  pravrhya 
dharmyamanumetamapya / 
Sa modate modaniyam hi labdhwa / vivrtam sadma 
nachiketasam manye // 13// 


13) O mortal que tem ouvido e compreendido isto, tendo 
extraído e captado este assunto sutil, ele (então) alegra- 
se (por) ter alcançado o agradável. Eu penso (considero), 
Nachiketas, que a casa está aberta para ele. 


Anyatra dharmadanyatradharmad / anyatrasmatkrtat / 
Anyatra bhutaccha bhavayaccha / yattatpashyasi tadvada // 
14// 


[Nachiketas disse:] 

14) Diga (me) aquilo que você vê (como) diferente da 
virtude e diferente do vicio, diferente do feito e do não 
feito, e diferente do que foi e do que será. 


= II 


Sarve veda yatpadamamananti / tapamsi sarvani cha 
Yadvadanti / 

Yadicchanto bhamacharyam charanti / tatte padam 
samgrahena bravimi 

omityetat // 15// 


[Yama disse:] 

15) A palavra que todos os Vedas proclamam, que todas 
as austeridades declaram, que desejam que (as pessoas) 
levem a vida de aprendiz religioso, esta palavra, eu te 
digo, resumidamente - é OM. 


Etadhyevaksharam brahma / etadhyevaksharam param / 
Etadhyevaksharam gnatwa / yo yadicchanti tasya tat // 16// 


16) Só esta sílaba imperecível (aksharam) é o Brahman 
(Ser Absoluto). Só esta sílaba imperecível é o Supremo. 
Só (quando) conhecida esta sílaba imperecível, (tudo) 
aquilo que ele deseja é dele. 


Etadalambanam shreshtha / metadalambanam param / 
Etadalambanam gnatwa / brahmaloke mahiyate // 17// 


17) Este suporte é o melhor. Este suporte é o supremo. 
Ao conhecer este suporte, (o sábio) se regozija no mundo 
de Brahman. 


Na jayate mriyate va vipashchin / nayam kutashchinna 
babhuva kashchit / 

Ajo nityah shashwatoayam purano / na hanyate hanyamane 
sharire // 18// 


18) O sábio não é nascido e nem é morto. Ele não veio de 
lugar nenhum, ele não se transformou em nada. Ele é sem 
nascimento, eterno, antigo (primordial) e indestrutível. Ele 
não é destruído (quando) o corpo é destruído. 


Hanta chenmanyate hantum / hatashchenmanyate hatam / 
Ubhau tau na vijantito / nayam hanti na hanyate // 19// 


ps TApas 


19) Se o assassino pensa que ele é morto. Se o morto 
pensa que ele é assassinado. Ambos não sabem bem, 
(pois) ele não mata e nem é morto. 


Anoraniyan mahato mahiyan / atmasya jantornihito guhayam / 
Tamakratuh pashyati vitashoko / 
dhatuprasadanmahimanamatmanah // 20 11 


20) Menor que o menor, maior que o maior é este Atman 
(Eu), que está alojado no coração da criatura. Sem desejo 
e livre da mágoa, ela (a criatura) percebe, através da 
graça do criador, a grandeza do Atman (Eu). 


Asino duram vrajati /shayano yati sarvatah / 
Kastam madamadam devam / madanyo gnatumarhati // 21 // 


21) Sentado, (ele) viaja longe. Deitado, vai a toda parte. 
Quem além de mim é capaz de conhecer aquele deus que 
é alegria e tristeza? 


Ashariram Sharireshu / anavastheshvavasthitam / 
Mahantam vibhumatmanam / matwa dhiro na shochati // 22 // 


22) O incorpóreo nos corpos, a (coisa) permanente nas 
(coisas) impermanentes, (este é) o imenso e onipresente 
Atman (Eu). Conhecendo isto, o sábio não se aflige. 


Na yamatma pravachanena labhyo / na medhaya na bahuna 
srhutena / 

Yamevaisha vrnute tena labhyas / tasyaisha atma vivrnute 
tanum swam //23 11 


23) Este Atman (Eu) não pode ser alcançado pela 
explanação, nem pela inteligência, nem por muita 
audiência (aprendizagem oral). Este Atman só pode ser 
alcançado por aquele que ele escolhe, (que) este Atman 
escolhe (como) seu próprio corpo. 


Tras 


Navirato Sushcharitan / nashanto nasamahitah / 
Nashantamanso vapi/ pragnanenainamapnuyat // 24 // 


24) Nem o descontrolado (que não se livrou) da má 
conduta, nem o intranqúilo, nem o agitado, ou nem 
mesmo (aquele) de mente agitada podem alcançar este 
(Atman) através do conhecimento superior (Pragna). 


Yasya brahma cha kshatram cha / ubhe bhavata odanah / 
Mrtyuryasyopasechanam / ka ittha veda yatra sah // 25 // 


25) Para quem brâmane e kshatriya são como arroz 
cozido e a morte o tempero. Quem então sabe onde ele 
está? 
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Pass 


1.3. Trtiya Valli (Terceiro Capítulo) 


Rtam pibantau sukrtasya loke / guhan pravishtau parame 
parardhe / 

Chayatapau brahmavido vadanti / panchagnayo ye cha 
trinachiketah // 1/7 


1) Os conhecedores de Brahman, os adoradores dos 
cinco fogos sacrificiais e (os que executam) o triplo rito 
Nachiketas chamam estes dois de luz e sombra, os dois 
que têm penetrado na cavidade do coração (que está) na 
suprema região do além, os dois que bebem (desfrutam) 
a recompensa do rito bem executado. 


Yah seturijananam / aksharam bhahma yatparam / 
Abhayam titirshatam param / nachiketam shakemahi // 2 // 


2) Que nós possamos dominar o sacrifício Nachiketas, 
que é a passagem para aqueles que executam os 
sacrifícios, o imperecível e supremo Brahman, a margem 
(segura) para aqueles que desejam transpor o temor. 


Atmanam rathinam viddhi / shariram rathameva tu / 
Buddhim tu sarathim viddhi/ manah pragrahameva cha // 3 // 


3) Saiba que o Eu (Atman) é o passageiro, mas que o 
corpo é simplesmente a carruagem, saiba que o intelecto 
é o cocheiro e a mente simplesmente a rédea. 


Indriyani hayanahur / vishayamsteshu gocharan / 
Atmendriyamanoyktam / bhotketyahurmanishinah // 4 // 


4) Os sentidos, eles dizem, são os cavalos. Os objetos 
dos sentidos, a extensão (o território que eles percorrem). 
O Eu (Atman) associado à mente e aos sentidos, os 
sábios chamam de 'o desfrutador”. 


= IB 


Yastwavignanavanbhavatya / yuktena manasa sada / 
Tasyendriyanyavashyani / dushtaswa iva saratheh // 5 // 


5) Mas, aquele que é carente de compreensão, com a 
mente sempre descontrolada, seus sentidos 
insubordinados são como os cavalos perversos 
(desobedientes) de um cocheiro. 


Yastu vignanavan bhavati / yuktena manasa sada / 
Tasyendriyani vashyani/ sadashwa iva saratheh // 6 // 


6) Mas, aquele que é dotado de compreensão, com a 
mente sempre controlada, seus sentidos dominados são 
como cavalos obedientes de um cocheiro. 


Yastwavignanavanbhavatya / manaskah sadashuchih / 
Na sa tatpadamapnoti / samsaram chadhigacchati // 7 // 


7) Mas, aquele que é carente de compreensão, de mente 
desatenta e sempre impura, nunca alcança aquela 
condição (Padam) e entra (avança) no ciclo de 
nascimentos de mortes (Samsara). 


Yastu vignanavanbhavati / samamanaskah sada shuchih / 
Sa tu tatpadamapnoti / yasmadbhuyo na jayate //8// 


8) Mas, aquele que é dotado de compreensão, atento e 
sempre puro, alcança aquela condição (Padam) da qual 
não nasce novamente. 


Vignanasarathiryastu / manah pragrahavannarah / 
Soadhwanah paramapnoti / tadvishnoh paramam padam // 9// 


9) Mas, aquele homem em que o intelecto é o cocheiro e a 


mente é a rédea, alcança o fim do caminho, (que é) aquela 
suprema condição (estado) de Vishnu. 


Indriyebhyah para hyartha / arthabhyashcha param manah / 


- JI- 


Manasastu para buddhir / buddheratma mahanparah // 10 // 


10) Os objetos são superiores aos sentidos (indriyas) e a 
mente (manah) é superior aos objetos (dos sentidos). O 
intelecto (buddhi) é superior à mente e o Grande Eu 
(Atman) é superior ao intelecto. 


Mahatah paramavyaktam / avyaktatpurushah parah / 
Purushanna param kimchit / sa kashtha sa para gatih // 1117 


11) O Imanifestado (Avyakta) é superior ao Grande (Eu). O 
Ser Universal (Purusha) é superior ao Imanifestado. Não 
há nada superior ao Purusha. Este é o fim, este é o 
caminho superior. 


Esah sarveshu bhuteshu / gudoatma na prakashate / 
Drshyate twagryaya buddhya / sukshmaya sukshmadarshibhir 
W 12) 


12) Este Eu (Atman), oculto em todos os seres, não se 
manifesta (a todos). Mas é visto pelos videntes do sutil 
através do intelecto superior e sutil. 


Yacchedvanmanasi pragnas / tadyacchejgnana atmani / 
Gnanamatmani mahati niyacchet / tadyacchecchanta atmani // 
13// 


13) O sábio deve retrair a fala e a mente. Esta (a mente) 
dever ser recolhida no intelecto. O intelecto no Grande Eu 
e este (Grande Eu) no Tranqúilo Eu (Shanta Atman). 


Uttishta jagrata / prapya varannibodhata / 
Kshurasya dhara nishita duratyaya / durgam pathastatkavayo 
vandanti // 14// 


14) Levante, preste atenção. Tendo obtido os seus 
pedidos, saiba que o delgado fio de uma navalha é difícil 
de atravessar. Este, os poetas dizem, é um caminho de 
difícil travessia. 


- 80 


Ashabdamasparshamarupamavyayam / tatharasam 
nytyamaganbhavaccha yat / 

Anadhyanantam mahatah param dhuvam / nichayya 
tanmrtyumukhatpramuchyate//15 // 


15) Aquele que percebe Aquilo que é sem som, sem tato, 
sem forma, imperecível, como também sem sabor, eterno, 
sem odor, sem começo nem fim, além do Grande (Mahat) 
e imutável, livra-se da boca da morte. 


Nachiketamupakhyanam / mrtyuproktam sanatanam / 
Uktwa shrutwa cha medhavi/ brahmaloke manhiyate // 16 // 


16) O homem sábio que tem ouvido e recitado o antigo 
episódio sobre Nachiketas, contado pela Morte, regozija- 
se no mundo de Brahman. 


Ya imam paramam guhyam / shravayed brahmasamsadi / 
Prayatah shraddhakale va / tadanantyaya kalpate / 
Tadanantyaya kalpata iti//17/ 


17) Aquele que recita com devoção este supremo segredo 
na assembléia dos brâmanes ou no momento da 
cerimônia dos mortos, prepara-se para a eternidade. Sim, 
está preparado para a eternidade. 
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1.4. Chatur Valli (Quarto Capítulo) 


Paranchi kani vyatrnatswayambhus / tasmatparan pashyati 
nantaratman / 

Kashchiddahirah pratyagatmanamaikshad / avrttachakshu 
ramrtatwamicchan // 1// 


1) O Auto-existente perfurou os orifícios (os sentidos) 
para fora. Por isso se vê para fora e não para si mesmo. 
Em busca da imortalidade, certo sábio voltou sua vista 
para dentro e viu o Eu Interno. 


Parachah kamananuyanti balas / te mrtyoryanti vitatasya 
pasham / 

Atha dhira amrtatwam viditwa / dhruvamadhuveshwiha na 
prarthayante //2// 


2) As crianças (idiotas) buscam os prazeres externos. 
Elas vão para a (são pegas pela) rede (armadilha) da 
morte espalhada por toda parte. Mas, os sábios que 
conhecem a imortalidade não buscam o estável nas 
coisas instáveis aqui (neste mundo). 


Yena rupam rasam gandham / shabdansparshamshcha 
maithunan / 

Etenaiva vijanati / kimatra parishishyate // 

Etadwaitat //3// 


3) (Aquilo) pelo qual (alguém distingue) a forma, o gosto, 
o odor, os sons, os toques e os contatos sexuais. E 
somente com aquilo que (alguém) distingue. O que 
(então) é deixado para trás aqui? Isto, na verdade, é 
aquilo. 


Swapnantam jagaritantam / chobau yenanu pashyati / 
Mahantam vibhumatmanam / matwa dhiro na shochati //4// 


pias 


4) O grande e onisciente Eu (Atman) é aquilo pelo qual 
(alguém) percebe ambos: os estados de sono e de vigília. 
Sabendo disto, o sábio não se aflige. 


Ya imam madwadam veda / atmanam jivamantikat / 
Ishanam bhuta bhavyasya / na tato vijugupsate // 
Etadwai tat //5 // 


5) Aquele que conhece bem de perto este Eu (Atman), o 
desfrutador do mel, a alma — o Senhor do que foi e do que 
será (do passado e do futuro) — daí em diante não se 
esconde (sente temor). Isto, na verdade, é aquilo. 


Yah purvamtapaso jatam / addhyah purvamajayata / 
Guham pravishya tishthamtam / yo bhutebhirvyapashyata // 
Etadwai tat // 6 // 


6) Aquele que nasceu antes da austeridade (tapas), que 
nasceu antes das águas (addhyah), que penetrou na 
cavidade do coração (guham) residindo com os 
Elementos (Bhutas), aquele (realmente) vê (bem). Isto, na 
verdade, é aquilo. 


Ya pranena sambhaviti / aditirdevatamayi/ 
Guham pravishya tishtantim / ya bhutebhirvyajayata // 
Etadwaitat // 7/7 


7) Aquela que surge com as forças vitais (pranas), Aditi, a 
incorporação da divindade, que está na cavidade do 
coração. Aquela que foi criada com os Elementos 
(Bhutas). Isto, na verdade, é aquilo. 


Aranyornihito jatadeva / garbha iva subhrio garbhinibhir / 
Divediva idyo jagrvaddhir / havishmaddhirmanushyebhiragnih 
V/A 

Etadwaitat //8 // 


8) Jatadevas está oculto nos gravetos (aranis). É bem 
guardado como o feto pela mulher grávida. O Fogo (Agni) 


ABB As 


deve ser adorado com oferenda, dia após dia, pelos 
homens quando estão despertos. Isto, na verdade, é 
aquilo. 


Yatashchodeti surya / astam yatra cha gacchati / 
Tam devah sarve arpitas / tadu natyeti kashchana // 
Etadwaitat //9// 


9) Aquele do qual o sol se levanta e (para) onde ele se 
põe, nele todos os deuses estão fixos. Este, na verdade, 
ninguém transcende. Isto, na verdade, é aquilo. 


Yadeveha tadamutra / yadamutra tadanviha / 
Mrtyoh sa mrtyumapnopi/ ya iha naneva pashayti //10 // 


10) O que está aqui (em baixo) é o mesmo que está lá (em 
cima) (e) o que está lá é igual ao que está aqui. Encontra 
morte após morte aquele que vê (este mundo) aqui como 
(algo) múltiplo. 


Manasaivedamaptavyam / neha nanasti kimchana / 
Mrtyoh sa mrtyum gachati /ya iha naneva pashyati// 11// 


11) Somente pela mente isto pode ser percebido. Não há 
diferença nenhuma aqui. Vai de morte em morte aquele 
que vê (este mundo) aqui como (algo) diferente. 


Angushthamatra purusho / madhya atmani tishthati / 
Ishano bhutavyasya / na tato vijugupsate // 
Etadwaitat // 12// 


12) A Pessoa (Purusha) do tamanho do dedo polegar, que 
reside no meio (dentro) do corpo (Atman), o Senhor do 
que foi e do que será (do passado e do futuro), daí em 
diante (aquele que percebe isto) não se esconde (sente 
temor) mais. Isto, na verdade, é aquilo. 


Angushthamatra purusho / jyotiriva adhumakah / 


FE BA 


Ishano bhutabhavyasya / sa evadhya sa u swah // 
Etadwai tat // 13 // 


13) A Pessoa (Purusha) do tamanho do dedo polegar é 
como uma chama sem fumaça, o Senhor do que foi e do 
que será (do passado e do futuro). Ele é o mesmo hoje 
como também amanhã. Isto, na verdade, é aquilo. 


Yathodakam durge vrshtam / parvateshu vidhavati / 
Evam dharmanprthakpashyam / stanevanu vidhavati // 14// 


14) Assim como a água (da chuva) que cai da montanha 
corre (por aqui e ali) nas (encostas das) montanhas. 
Assim, também, aquele que vê os atributos como 
diferentes (do Ser Supremo), na verdade, ele (se engana 
e) corre atrás deles. 


Yathodakam shuddhe shuddham / asiktim tadrgeva bhavati/ 
Evam munervijanata / atma bhavati gautama // 15 // 


15) Assim como a água pura derramada na água pura 
torna-se a mesma, do mesmo modo (também) o Eu 
(Atman) do sábio que discerne torna-se, ó Gautama. 


as GERA 


1.5. Panchami Valli (Quinto Capítulo) 


Puramekadashadwaram / ajasyavakrachetasah / 
Anushthaya na shochati / vimuktashcha vimuchyate // 
Etadwai tat // 1// 


1) O forte (corpo) do Eterno de onze portões é livre de 
pensamentos impuros. Aquele que é dedicado a ele não 
se aflige e torna-se livre. Isto, na verdade, é aquilo. 


Hamsah shuchishadwasurantarikshasad Vê dhota 
vedishadatithirduronasat / 

Nrshadwarasadrtasadwyomasad / abja goja rtaja adrija rtam 
brhat//2// 


2) O cisne (sol) instalado na luz, o Vasu (ar) instalado no 
céu, o sacerdote (fogo ritual) instalado no altar, o 
convidado (fogo ritual) instalado na casa. Instalado nos 
homens, instalado no mais nobre (lugar), instalado na 
verdade (Rtam), instalado no céu. Nascido da água, 
nascido das vacas, nascido da verdade (rtam), nascido da 
montanha. A grande verdade (rtam). 


Urdhwam pranamunnayati / apana pratyagasyati/ 
Madhye vamanamasinam / viswe deva upasate //3// 


3) Ele é quem conduz o ar vital da expiração (Prana) para 
cima. Ele é quem lança o ar vital da inspiração (Apana) 
para baixo. Todos os deuses adoram o anão sentado no 
meio. 


Asya vistramsamanasya / sharirasthasya dehinah / 
Dehadwimuchyamanasya / kimatra parishishyate // 
Etadwai tat // 4 // 


4) (Quando) o ego incorporado (dehinah), que está no 
corpo, separa-se e livra-se do corpo, o que (então) 


DO 


permanece aqui (depois da morte)? Isto, na verdade, é 
aquilo. 


Na pranema napanema / martyo jivati kashchana / 
ltarena tu jivanti/ yasminnetavupashritau // 5 // 


5) Nem pela expiração (prana), nem pela inspiração 
(apana), um mortal vive. Mas (os mortais) vivem por outro 
(fator) do qual estes dois (prana e apana) dependem. 


Hanta ta idam pravakshyami / guhyam brahma sanatanam / 
Yatha cha maranam prapya / atma bhavati gautama // 6 // 


6) Bem, eu te direi esta secreta e eterna (formulação da) 
verdade (Brahman) e o que acontece ao Eu (Atman) que 
encontra a morte, ó Gautama. 


Yonimanye prapadyante / shariratwaya dehinah / 
Sthanumanyeanusamyanti / yathakarma yathashrutam // 7 17 


7) Alguns egos (dehinah) entram no útero para obter um 
corpo. Outros vão para (um lugar) fixo — de acordo com o 
que tem feito (karma) - de acordo com o que tem 
aprendido. 


Ya esha supteshu jagarti / kamam kamam purusho 
nirmimanah / 

Tadeva shukram tad brahma / tadevamrtamuchyate / 
Tasmimllokah sritah sarve / tadu natyeti kashchana // 

Etadwai tat //8// 


8) O Eu (Purusha), que cria desejo (após) desejo, é aquele 
que permanece acordado nos adormecidos. Só ele é o 
Puro, ele é o Brahman. Só ele é chamado de Imortal. 
Todos os mundos repousam nele. Ninguém, na verdade, 
o transcende. Isto, na verdade, é aquilo. 
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Agniryathaiko bhuvanam pravishto / rupam rupam pravirupo 
babhuva / 

Ekastatha sarvabhutanantaratma / rupam rupam pratirupo 
bahishche // 9 // 


9) Assim como um único fogo (agni), que entra no 
mundo, torna-se (assume) a forma correspondente a cada 
forma, assim, o Eu (Atman), no interior de todos os seres, 
torna-se (assume) a forma correspondente a cada forma e 
(ainda permanece) fora (distinto). 


Vayuryathaiko bhuvanam pravishto / rupam rupam pratirupo 
babhuva / 

Ekastatha sarvabhutantaratma / rupam rupam pratirupo 
bahishcha // 10 // 


10) Assim como um único ar (vayu), que entra no mundo, 
torna-se (assume) a forma correspondente a cada forma, 
assim, o Eu (Atman), no interior de todos os seres, torna- 
se (assume) a forma correspondente a cada forma e 
(ainda permanece) fora (distinto). 


Suryo yatha sarvalokasya chakshur / na lipyate 
chakshushaibarhyadoshaih / 

Ekastatha sarvabhutantaratma / na lipyate lokaduhkhena 
bahyah//11// 


11) Assim como o sol (surya), o olho de todo o mundo, 
não é manchado pelas impurezas visuais externas a ele, 
assim também o Eu (Atman), no interior de todos os 
seres, não é manchado pelo sofrimento do mundo, 
(permanecendo) fora (distinto). 


Eko vashi sarvabhutantatman / ekam rupam bahudha yah 
karoti / 

Tamatmastham yenupashyanti dhiras / tesham sukham 
shashwatam netaresham //12// 


12) O Controlador Único, o Eu (Atman) no interior de 
todos os seres, que faz multiplicar sua forma única, os 
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sábios percebem-no como existindo dentro deles 
mesmos - a felicidade eterna é deles, não dos outros. 


Nityoanityanam chetanashchetananam / eko bahunam yo 
vidadhati kaman / 

Tamatmastham yenupashyanti dhiras / tesham shantih 
shashwati netaresham // 13 // 


13) O eterno entre os efêmeros, o consciente entre os 
(seres) conscientes, o um, que concede os desejos entres 
os muitos. Os sábios que o percebem dentro de si 
mesmos, a paz é deles, não dos outros. 


Tadetaditi manyante / anirdeshyam paramam sukham / 
Katham nu tadwijaniyam / kimu bhati vibhati va // 14// 


14) Isto é aquilo — assim eles dizem. A suprema bem- 
aventurança (Paramam Sukham) é indescritível. Como eu 
devo discerni-la? Ela, na verdade, brilha ou ela irradia? 


Na tatra suryo bhati na chandratarakam / nema vidhyuto 
bhanti kutoayamagnih / 

Tameva bhantanubhati sarvam / tasya bhasa sarvamidam 
vibhati //15// 


15) Lá o sol não brilha, nem a lua, nem as estrelas. Nem 
mesmo estes raios brilham, muito menos este fogo. 
Quando ela (Sukham —- bem-aventurança) brilha, tudo 
brilha depois dela. Tudo isto (neste mundo) brilha através 
de (graças a) sua luz. 
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1.6. Shashti Valli (Sexto Capítulo) 


Urdhwamulo avakshakha / eshoashwatthah sanatanah / 
Tadeva shukram tad brahma / tadevavamrtamuchyate / 
Tasmimllokah sritah sarve /tadu natyeti kashchana // 
Etadwai tat // 1// 


1) Raiz para cima, galho para baixo. Esta é a eterna 
figueira (ashwattha). Só aquilo é o Puro (Shukram). Aquilo 
é o Brahman. Só aquilo é chamado o Imortal. Todos os 
mundos se apóiam naquilo. Ninguém, na verdade, o 
transcende. Isto, na verdade, é aquilo. 


Yadidam kimcha jagatsarvam / prana ejati nishrtam / 
Mahadbhayam vajramudhyatam / ya etadwiduramrtaste 
bhavanti//2// 


2) Todo este universo, qualquer que seja, foi criado e 
move-se (pelo) Poder Vital (Prana). O grande temor, o raio 
erguido (desperto). Aqueles que conhecem isto, tornam- 
se imortais. 


Bhayadasyagnistapati / bhayattapati suryah / 
Bhayadindrashcha vayushcha / mrtyurdhavati panchamah // 3 
V/A 


3) Agni (fogo) queima por temor dele, Surya (sol) brilha 
por temor, Indra corre por temor e, Vayu (ar) e Mrtyu 
(morte), o quinto. 


lha chedashkadbodhum / praksharirasya visrasah / 
Tatah sargeshu lokeshu / shariratwaya kalpate // 4 // 


4) Se (alguém) é capaz de perceber (o Supremo) aqui, 
antes da decadência do corpo, então está apto para a 
corporalidade (encarnação) nos mundos criados. 
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Yathadarshe tathatmani / yatha swapne tatha pitrloke / 
Yathapsu parva dadrshe / tatha gandharvaloke 
chayatapayoriva brahmaloke // 5 // 


5) Tal como num espelho, assim é no corpo. Tal como 
num sonho, assim é nos mundos dos ancestrais 
(Pitrloka). Tal como (o reflexo) é visto na água, assim é 
nos mundos dos Gandharvas (músicos celestiais). Tal 
como no mundo de luz e sombra, assim é no mundo de 
Brahman. 


Indriyanam prthagbhavam / udayastamayau cha yat / 
Prthagutpadyamananam / matwa dhiro na shochati // 6 // 


6) A natureza separada dos sentidos, bem como aquela 
sua ascensão e queda é de origem separada (do Eu). O 
sábio que conhece isto não se aflige. 


Indriyebhyah param mano / manasah sattwamuttamam / 
Sattwadadhi mahanatma / mahatoavyaktamuttamam // 7 // 


7) Superior ao sentidos é a mente, superior à mente é a 
essência (sattwam), além da essência está o Grande Eu 
(Atman), superior ao Grande Eu é o Imanifestado 
(Avyaktam). 


Avyaktattu parah purusho / vyapakoalinga eva cha / 
Yam gnatwa muchyate jantur / amrtatwam cha gacchati // 8 // 


8) Superior ao Imanifestado (Avyakta) é a Pessoa 
(Purusha), que compenetra tudo e é sem traço 
(característico). A criatura que conhece isto é libertada e 
vai para (alcança) a imortalidade. 


Na samdrshe tishtati rupamasya / na chakshusha pashyati 
kashchanainam / 

Hrda manisha manasabhikipto / ya etadwiduramrtaste 
bhavanti /9/ 


As OA 


9) Sua forma não está à vista. Ninguém a vê com o olho. É 
possível (de ser percebido) pelo intelecto, pela mente e 
pelo coração. Aqueles que a conhecem, tornam-se 
imortais. 


Yada panchavatishthante / gnanani manasa saha / 
Buddhishcha na visheshtati / tamahuh paramam gatim //10// 


10) Quando os cinco sentidos da percepção são 
paralisados, juntamente com a mente, (quando) nem 
(mesmo) o intelecto se agita, eles (os sábios) chamam 
isto de o Estado Supremo (Parama Gati). 


Tam yogamiti manyante / sthiramindriyadharanam / 
Apramattastada bhavati/ yogo hi prabhavapyayau // 11// 


11) Eles (os sábios) consideram yoga a firme retenção 
dos sentidos, (o que) torna (o praticante) livre das 
distrações da mente, (pois) yoga é a origem e a 
dissolução. 


Naiva vacha na manasa / praptum shakyo na chakshusha / 
Astiti bruvatoanyatra / katam tadupalabhyate // 12 // 


12) Nem pelo discurso, nem pela mente, nem pelo olho 
pode (ele) ser alcançado. Como ele pode ser percebido 
senão por aquele que diz “Ele é”. 


Astityevopalabdhavyas / tattwabhavena chobhayoh / 
Astityevopalabdhasya / tattwabhavah prasidati // 13// 


13) “Ele é”, só assim ele deve ser compreendido e com a 
verdadeira natureza dos dois. “Ele é”, só assim (pode ser 
dito) daquele que o compreende. A verdadeira natureza 
manifesta-se. 


Yada sarve pramuchyante / kama yeasya hrdi sritah / 


ASAS 


Atha martyomrto bhavaty / atra brahma samashrute // 14 // 


14) Quando todos os desejos que se alojam no coração 
são eliminados, então o mortal torna-se imortal e alcança 
Brahman aqui (neste mundo). 


Yada sarve prabhidyante / hrdayasyeha grathayah / 
Atha martyoamrto bhavanty / etavaddyanushasanam // 15 // 


15) Quando todos os nós do coração são cortados aqui 
(neste mundo), então o mortal torna-se imortal. (Assim) 
até aqui (vai) o ensinamento. 


Shatam chaika cha hrdayasya nandyas / tasam 
murdhanamabnhinihsrtaika / 

Tayordhwamayannamrtatwameti / vishwannanya utkramane 
bhavanti// 16// 


16) Cento e uma são as veias do coração. Uma delas 
estende-se até a coroa da cabeça. Subindo por ela 
alcança-se a imortalidade. As outras se tornam (dirigem- 
se) para diferentes regiões. 


Angushtamatra purushoantaratma / sada jananam hrdaye 
samnivishtah / 

Tam swachchariratpravrhenmunjadiveshikam dhairyena / 

Tam vidhyacchukramamrtam / tam vidhyacchukramamrtamiti 
W17H 


17) O Eu (Purusha) do tamanho do dedo polegar no corpo 
sempre permanece nos corações dos homens. A pessoa 
deve separá-lo do corpo com determinação, tal como o 
miolo da cana de sua casca. A pessoa deve conhecê-lo 
como o imortal e brilhante. A pessoa deve conhecê-lo 
como o imortal e brilhante. 


Mrtyuproktam nachiketoatha labdhwa / vidhyametam 
Yogavidhim cha krisnam / 


PRE oia 


Brahmaprapto virajoabhudwimrtyur / anyoapyevam yo 
vidadhyatmaneva // 18// 


18) Então, após Nachiketas ter recebido este corpo de 
conhecimento e todo o conjunto de regras ióguicas 
ensinados pela Morte (Yama), ele alcançou Brahman, ele 
tornou-se livre da velhice e da morte, assim como outros 
que conhecem este ensinamento sobre o Eu. 
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Tradução com Notas 


KATHA UPANISHAD 


2.1. Prathama Valli (Primeiro Capítulo) 


Ushan havau vajashravasah sarvavedasam dadau / 
Tasya ha nachiketa nama putra asa // 1// 


1) Vajashravasa, desejoso (de recompensa), doou todos 
os seus bens (durante um ritual de sacrifício). Ele tinha 
um filho chamado Nachiketas. 


Notas: A primeira palavra do texto, ushan, é motivo de 
controvérsia. L. Renou (1943: 01), P. Olivelle (1998: 375 e 
600) e R. C. Zaehner (e-text: 01) a interpretam como um 
nome próprio relativo ao filho de Vajashravasa. A grande 
maioria dos tradutores interpreta ushan como 'desejoso' (de 
ushana ou ushi = desejo). P. Olivelle observa que estes 
tradutores tiveram de reconhecer um objeto de desejo. O 
mais reconhecido pelos intérpretes é “desejo de recompensa” 
(1998: 600). Preferi esta última tradução por considerar 
comum o fato de na Antiguidade Védica se fazer doações em 
busca de favores celestiais e, ademais, ushan não apresenta 
evidências de ter sido um nome próprio no passado, pois não 
é encontrado em nenhum outro texto sânscrito com este 
sentido. 

Os parágrafos 1, 2 e 4 desta parte inicial são extraídos 
literalmente do Taittiriya Brahmana Ill. 8.1 e aparecem como 
as únicas passagens em prosa deste texto. O verso 3 
interrompe a sequência em prosa com uma reflexão de 
Nachiketas que não aparece no Brahmana. Portanto, o texto 
do Katha Upanishad compõe-se de apenas 3 parágrafos em 


ADO as 


prosa e de 116 versos com esquemas métricos variados, 
predominando o metro Sloka (32 sílabas). 


Tam ha kumaram santam dakshinasu 
Niyamanasu shraddhavivesha / somanyata //2 // 


2) Como ainda era jovem, fé tomou conta dele 
(Nachiketas), quando as oferendas sacrificiais (as vacas) 
eram trazidas, e ele pensou. 


Pitidaka jagdhatrna / dugdhadoha nirindriyah / 
Ananda nama te lokas / tan sa gacchati ta dadat // 3 // 


3) Infelizes são aqueles mundos ao qual um homem vai 
que doa estas (vacas) que já têm bebido a sua água, que 
já têm comido a sua forragem, que já têm dado o seu leite 
e que já não são mais capazes de procriar. 


Notas: Nachiketas parece ter percebido que as oferendas 
oferecidas por seu pai não eram suficientes, ou não eram as 
melhores de seu rebanho. Ademais, observe o pensamento 
sarcástico desta passagem, onde pode ser notada a possível 
hipocrisia daqueles que doavam oferendas inúteis nos 
sacrifícios, ou seja, O pior do seu rebanho. Isto pode ser sinal 
de que as doações de bens para oferenda não eram feitas em 
absoluta honestidade na Antiguidade Védica. 

Nirindriyas, traduzido aqui como: “incapazes de procriar”, é a 
tradução de uma expressão conotativa, pois literalmente se 
refere mais à mutilação corporal. P. Deussen traduziu como: 
“que estão mancas (débeis) em seus lombos” (1990: 275). 
Literalmente significa nir = sem; indriyas = órgãos dos 
sentidos, ou seja, que tem perdido um membro ou o uso dele, 
mutilado ou aleijado. Enquanto que débil, impotente e estéril 
representam sentidos figurados. 

Para maior clareza sintática, a ordem das linhas neste verso 
foi invertida na tradução. Foi traduzida a segunda linha em 
primeiro lugar e vice versa. Na gramática sânscrita se 
encontra muito mais liberdade na disposição sintática das 
palavras e das frases dentro dos versos que, em muitos 
casos, torna-se obscura a tradução literal para as línguas 
contemporâneas. 


Sa hovacha pitaram tata kasmau mam dasyasiti / 
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Dwitiyam trtiyam tam hovacha mrtyave twa dadamiti // 4/7 


4) Então ele (Nachiketas) disse a seu pai. “Pai, a quem 
você me doará”? Ele repetiu a pergunta por uma segunda 
vez e novamente por uma terceira vez. Então, seu pai 
disse: “eu te doarei para a Morte”. 


Notas: A frase “então seu pai disse (uvacha)”, esta última 
palavra é traduzida como “gritou” por P. Olivelle (1998: 375). 
Alguns tradutores entendem que o pai respondeu irritado. 
Pode ter sido um desabafo em virtude das circunstâncias 
(Alsdorf, 1950: 621). O fato de o filho ter feito a pergunta por 
três vezes, pode ser sinal de constrangimento ou de irritação 
do pai. P. Deussen justifica que a irritação do pai aconteceu 
em virtude da subestimação de seus bens doados como 
oferendas (1990: 275). A redação concisa e elíptica deste 
verso contribui para a tradução controvertida, que vai buscar 
subsídios nas circunstâncias, favorecendo a formação de 
conjecturas. 

A interpretação ortodoxa deste episódio é a seguinte. “Vendo 
aquela atitude do seu pai ao fazer as doações daquelas vacas 
inúteis, Nachiketas entendeu que ele (seu pai) não tinha 
meios de cumprir os votos doando todos os seus bens no 
ritual de sacrifício e então imaginou que era seu dever, como 
filho, salvar seu pai daquele terrível pecado de mentir. O voto 
exigia que seu pai doasse todos os bens e ele, sendo seu 
filho, portanto um bem de seu pai, estritamente falando, 
deveria também ser doado aos sacerdotes. Por isso, ele 
pressionou seu pai em manter o seu voto e perguntou a ele a 
quem ele o doaria. Aqui a shraddha (fé) assumiu a forma de 
uma devoção fervorosa à verdade na mente de Nachiketas” 
(Sarvananda, 1975: 03-4). Uma interpretação eufemística 
para amenizar o comportamento astuto do pai, se for verdade 
a presença de artimanhas nos atos de doação durante os 
rituais de sacrifício naquela época. 

Dadami (eu dôo), no presente, aparece nos textos impressos 
com esta redação, mas é traduzido no futuro, eu doarei 
(dasyami). Teria de concordar com o mesmo verbo na linha 
anterior que está em outra pessoa: dasyasi (você me doará). 
F. Max Muller observa isto como erro de edição, pois não 
aparece em alguns manuscritos (1995: 02). 


Bahunamemi prathamo / bahunamemi madhyamah / 


ABAS 


Kim swidyamasya kartavyam / yamayadhya karishyati // 5 // 


[Nachiketas pensou]: 

5) Eu vou (para a morte) como o primeiro entre muitos 
(que ainda vão morrer). Eu vou (para a morte) como o 
intermediário entre muitos (que estão morrendo agora). 
Qual será a tarefa que Yama (Deus da Morte) executará 
comigo hoje? 


Notas: Este é mais um verso de redação confusa. Por ser 
conciso e elíptico as traduções são controvertidas. Há de se 
reconhecer que a tradução é, de certa maneira, conjetural. 
Emi, literalmente “eu vou”, é traduzido por alguns tradutores 
vedantinos como “eu sou”, com isso a primeira linha do verso 
fica assim: “Entre muitos (discípulos) eu sou o primeiro. Entre 
muitos (discípulos) eu sou o (de nível) intermediário”. 
Bôóhtlingk sugere uma alteração na redação: aimi (eu venho) 
no lugar de emi (eu vou) (Olivelle, 1998: 600). Charpentier 
sugere madhye (no meio) ao invés de madhyamah 
(intermediário), sendo assim, prathamah (primeiro) também 
teria de ser alterado para prathame (em primeiro), passando 
assim de forma simétrica ambos para o locativo (1928: 29). 

A obscuridade desta passagem levou a duas interpretações 
quanto ao pensamento de Nachiketas. A primeira, a 
tradicional defendida por Shankara, é de que Nachiketas ficou 
descontente com a atitude de seu pai em doá-lo para a Morte 
(Yama) e sua reação foi uma reclamação. Com isso, os 
seguidores deste ponto de vista traduzem a segunda linha 
deste verso assim: “A que propósito (desejo) de Yama (Deus 
da Morte) meu pai atenderá ao doar-me para Yama hoje"? 
Porém, esta visão contradiz a interpretação ortodoxa do verso 
anterior, onde se entende que Nachiketas se ofereceu como 
doação para compensar a precariedade das doações que seu 
pai estava efetuando. Outra interpretação reconhece que 
Nachiketas não ficou aborrecido por ter sido doado, mas ao 
contrário ficou ansioso para encontrar Yama. Com isso a 
tradução: “Qual será a tarefa que Yama executará comigo 
hoje”? Mais detalhes, veja: Múller 1995: 02n. 

Alguns interpretam esta passagem como um pensamento de 
Nachiketas (P. Olivelle e Sarvananda), outros como uma fala 
de Nachiketas (P. Deussen e M. Múller). Na verdade, não há 
menção explicita no texto, a interpolação é conjetural. Mesmo 
assim, para maior clareza, a identidade do autor do 


As OO 


pensamento nesta passagem foi identificada entre 
parênteses, bem como, serão também identificados os 
autores das narrações dos pensamentos e das falas nas 
passagens subsequentes. 


Anupasya yatha purve / pratipashya tathapare / 
Sasyamiva martyah pachyate/ sasyamivajayate punah // 6 // 


[Um Narrador] 

6) Olhe para trás, veja como foi com aqueles que vieram 
antes. Olhe adiante, veja como será com aqueles que 
ainda virão. Um homem mortal amadurece como um grão 
e como um grão ele nasce novamente. 


Notas: Mais uma vez não se sabe que disse ou pensou isto. 
Supõe-se a introdução de um narrador. Alguns intérpretes 
acreditam que foi Nachiketas que pronunciou estas palavras. 
J. Charpentier sugere que esta passagem foi dita por Yama 
(1928: 29) Já P. Olivelle sugere a interferência de uma “voz”, 
se referindo a um narrador (1998: 601). P. Deussen afirma 
que este verso é uma interpolação “dificilmente ajustável no 
contexto”. Para ele, pai ou filho se consolam ou são 
consolados por outra pessoa anônima (1990: 276). 
“Sasyamivajayate punah', “como um grão ele nasce 
novamente”, prenuncia a tão dogmatizada doutrina hindu da 
reencarnação. 

O comentário vedantino (Shankara) desta passagem diz que 
Nachiketas não encontrando razão para seu pai doá-lo ao 
deus Yama, chega à conclusão que ele (o pai) deve ter dito 
aquilo por irritação. Pois, uma palavra de pai não deve ser 
infringida. Nachiketas pensou e assim ele veio e disse a seu 
pai o que é mencionado neste verso, como um conselho a ele 
(o pai), para não se desviar da verdade por causa de uma 
vida efêmera que está destinada à velhice com o passar do 
tempo e com isso manter sua palavra entregando-o 
efetivamente a Yama (Sarvananda 1975: 05-6). 


Vaiswanarah pravisahty / atithibrahmano grhan / 
Tasyaitam shantim kurvanti / hara vaivaswatodakam // 7 // 


7) Um (convidado) brâmane entra em uma casa tal como 
o fogo (nos homens). Eles (os bons chefes de família) 
satisfazem-no (o brâmane) com oferenda. Traga água 
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(para o cerimonial de saudação do convidado), ó 
Vaivaswata (Yama). 


Notas: Mais um verso de tradução controvertida em vista da 
concisão da redação. A primeira linha deste verso é repetida 
literalmente no Vasishtha Dharma Shastra, XI.13. “Pois está 
declarado no Veda. Um convidado brâmane entra em uma 
casa tal como o fogo Vaiswanara". Mais adiante, “Através 
dele, eles obtêm a chuva e alimento através da chuva. Por 
isso, as pessoas sabem que a recepção hospitaleira de um 
convidado é uma cerimônia para evitar o mal”. (Muller 1995: 
03). Patrick Olivelle orientou-se por esta passagem do 
Vasishtha para construir sua tradução deste verso (1998: 
601). 

“Tal como o fogo (vaiswanara) nos homens”. A palavra 
vaiswanara tem múltiplos significados em sânscrito. Lit. 
vaiswa = universal e nara = homem, portanto: homem 
universal. Mas o sentido aqui é de agni vaiswanara, o fogo do 
estômago, tal como no Brhadaranyaka Upanishad, V.9.1: 
“Este fogo é vaiswanara, que está dentro do homem e pelo 
qual o alimento é digerido”. E também no Bhagavad Gita 
XV.14: “Tendo me transformado no fogo que reside no corpo 
das criaturas vivas, unido a prana e apana, Eu consumo os 
quatro tipos de alimentos”. Estes quatro tipos de alimentos 
são interpretados por Shankara como: o alimento que é 
mastigado, o que é chupado, o que é bebido e o que é 
engolido. E notória a noção primitiva do processo de digestão 
e de metabolismo do organismo. Outros entendem que esta é 
uma passagem metafórica e interpretam estes quatro tipos de 
alimentos (annam chaturvidham) como estados de 
consciência. 

“Traga água” refere-se à água (padhyam) utilizada na 
cerimônia de saudação (shantim) para lavar os pés do 
convidado, juntamente com o assento (asana) e arghyam 
(flores, arroz, etc.). Veja Manu Smrti, 111.99-118. 

E impossível dizer quem pronuncia este verso. Alguns 
conjeturam que é pronunciado pela esposa de Yama (Deus 
da Morte). 


Ashapratikshe samgatam suntam cha / ishtapurte 
putrapashushcha sarvan / 

Etad vrntke purushasyalpamedhaso / yasyanashnan vasati 
brahmano grhe //8// 
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8) Esperanças e expectativas, companheirismo e 
amabilidade, adoração e boa vontade, filhos e rebanho; 
tudo isto é destruído por um brâmane que permanece na 
casa de uma pessoa idiota sem (receber) refeição. 


Notas: Shankara interpretou sangatam (companheirismo) 
como: “o mérito obtido pela relação com pessoas caridosas”. 
sunrtam (amabilidade) como: “o mérito alcançado por falar 
boas e agradáveis palavras aos outros”. Ishta (adoração) 
como: “o mérito obtido pela execução de sacrifícios” e purta 
(boa vontade) como: “o mérito pelos atos caridosos” 
(Sarvananda 1975: 08). 

Vrntke (é destruído) P. Olivelle traduziu como subtrai (1998: 
375). 


Tisno ratriryadavatsirgrhe me / anashnan 
brahmannatithirnamasyah / 

Namasteastu brahman swasti meastu / tasmat prati trinwaran 
vrnishwa // 9/1) 


[Yama disse:] 

9) Três noites, ó brâmane, permanecestes em minha casa, 
um convidado digno de homenagem, sem tomar refeição. 
Por isso, escolha três pedidos, um para cada noite. 
Saudações a ti, ó brâmane, e que haja bem estar para 
mim. 


Nota: Yama, o Deus da Morte, sentindo remorso pela 
descortesia com o seu “convidado” (Nachiketas), lhe oferece 
em compensação a chance de fazer três pedidos. 


Shantasankalpaha sumana yatha syad / vitamanyur gautamo 
mabhi mrtyo / 

Twapprasrshtam mabhivadet pratita / etat trayanam 
prathamam varam vrne //10// 


[Machiketas disse]: 

10) Oh Morte (Yama), que Gautama (meu pai) fique com a 
mente calma e alegre, bem como com o ódio controlado 
para comigo. Que ele me reconheça e me receba 
(cordialmente) depois que eu for enviado de volta (para 
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casa) por ti. Este é o primeiro dos três pedidos que eu 
escolho. 


Notas: A expressão “depois que” não aparece explicitamente 
no texto, mas é deduzida a fim de se fazer a conexão com o 
sentido da segunda parte do verso. Alguns tradutores 
preferem “quando” (Olivelle, 1998: 377 e Muller, 1995: 04). 


Yatha purastad bhavita pratita / 
auddalakiruninirmatprasrshtaha / 

Sukham ratrih shayita vitamanyus / twam dadshivam 
mrtyumukhat pamuktam // 11// 


[Yama disse]: 

11) Depois de dispensado por mim, Auddalaka Aruni 
(Nachiketas), ele (seu pai) o reconhecerá e o tratará (bem) 
como antes. Ao te ver salvo da boca da morte, ele ficará 
livre do ódio e terá (dormirá) noites tranquilas. 


Notas: Matprasrshtah (dispensado por mim) é traduzido por 
alguns como “por minha ordem” (Sarvananda 1975: 11) ou 
como “através de minha graça” (Muller 1995: 04). 

Auddalaka Aruni é um nome polêmico. Preferi interpretá-lo 
como o filho de Uddalaka Aruni ou seja, Nachiketa e 
considerar Uddalaka Aruni como outro nome de Vajasravasa, 
pai de Nachiketas, que já foi chamado também de Gautama 
no verso anterior, seguindo P. Olivelle, F. Edgerton e W. Rau 
(Olivelle 1998: 601). A maioria interpreta Auddalaka Aruni 
como outro nome do pai de Nachiketas, Vajasravasa (M. 
Muller, L. Renou, Nikhilananda, P. Deussen, Sarvananda, 
etc.). Então, o início do verso ficaria assim: “Depois de 
dispensado por mim, Auddalaka Aruni (seu pai) O 
reconhecerá e o tratará..”. Esta última interpretação é 
extraída do comentário de Shankara (Muller, 1995: 01n e 
Olivelle 1998: 601). 

Mrtyumukhat (da boca da morte) é uma expressão metafórica 
que pose ser entendida como “da entrada para a morte”, ou 
seja, do destino inevitável para a morte. 


Sarge loke na bhayam kinchanasti / na tatra twam na jaraya 
bibheti / 

Ubhe titwarshanayapipase / shokatigo modate swargaloke // 
12// 
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[Nachiketas disse]: 

12) No mundo celestial não há qualquer temor. Lá não se 
tem temor da velhice. Você (a Morte) não está lá. 
Transcendendo ambos, a fome e a sede, (permanecendo) 
além da tristeza, a pessoa se regozija no mundo celestial. 


Notas: Existe um erro ortográfico na palavra jarayá (da 
velhice) neste verso. A ortografia correta é jaráyà, isto é, com 
vogais longas nas duas últimas sílabas. 

A doutrina dos Mundos Celestiais (swargaloka), prenunciada 
nesta passagem, se tornará muito popular no Hinduísmo das 
gerações subsequentes, juntamente com outras variantes de 
Mundos Infernais (asuralokas). Estas doutrinas influenciarão, 
também, sobremaneira o Budismo Mahayana, sobretudo o 
Lamaísmo. 

“Você (a Morte)”, sempre que a palavra Morte aparecer em 
maiúsculo, refere-se a Yama (Deus da Morte). 

Este verso dá início ao caráter didático deste texto, que será 
predominante a partir de então. 


Sa twamagnim swargyamdyeshi mrtyu / prabruhi tam 
shraddhanaya mahmam / 

Swargaloka amrtatwam bhajanta / etad dwitiyena vrno varena 
13) 


[Nachiketas disse]: 
13) Tu conhece, ó Morte (Yama), aquele fogo (rito 
sacrificial) que conduz ao céu, relate-o a mim, (que estou) 
pleno de fé. (Aqueles que estão nos) mundos celestiais 
desfrutam da imortalidade. Este eu escolho como o 
segundo pedido. 


Notas: A interpretação de P. Olivelle de que o “fogo” (agni) 
significa “altar de fogo”, enfatizando a estrutura da construção 
que é feita de tijolos é duvidosa (1998: 601-2). 

A palavra tam (aquele), no segundo pada da primeira linha, 
aparece como twam (você) em algumas edições (Olivelle 
1998: 601). 

Na frase “swargaloka amrtatwam bhajanta”, lit: “os mundos 
celestiais desfrutam da imortalidade”, a interpolação colocada 
antes “aqueles que estão nos” é necessária, pois é a única 
saída plausível para se encontrar um sentido compreensível. 
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Pra te braviti tadu me nibodha / swargamagnam nachiketah 
prajanan / 

Anandalokakaptimatho pratishtam / viddhi swametam nihitam 
guhayam // (14) 


[Yama disse]: 
14) Eu te digo, aprenda de mim aquele fogo (rito 
sacrificial) que conduz ao céu, ó Nachiketas, agora saiba 
que ele (o fogo) é a conquista dos mundos infinitos e o 
suporte. Conheça aquilo que está (oculto) na cavidade 
(do coração). 


Notas: Alguns tradutores, para justificar a presença da palavra 
prajanan (que conhece), aparentemente desconexa neste 
verso, acrescentam a seguinte frase: “eu (Yama) que conheço 
bem...” (Nikhilananda 2003 e Sarvananda 1975: 19), 
referindo-se a Yama. P. Olivelle, por sua vez, entende que a 
referência deve ser quanto a Nachiketas e interpreta assim: 
“tu (Nachiketas) que conhece...” (1998: 377). 

Anandalokas, lit. “mundos bem aventurados”, são traduzidos 
quase consensualmente como “mundos infinitos”, preferi 
manter a versão mais consensual. 

Pratishtam (suporte), denominação ontológica muito 
empregada na literatura do Hinduismo em geral, recebe 
interpretação muito diversificada. 

Guhayam, lit. “na caverna”, metáfora muito utilizada na 
literatura subsequente do Hinduismo para o sentido de 
coração, M. Muller traduz como: “na escuridão” (1995: 04) e 
P. Deussen como “num lugar oculto” (1990: 278). 

A representação de elementos metafísicos e ontológicos 
através de componentes ritualísticos, fogo sacrificial, por 
exemplo, próprio do ambiente bramânico (sacrificial) da época 
em que os Upanixades surgem pela primeira vez, atesta o 
caráter transitório da visão de mundo ritualística para a visão 
de mundo especulativa dos Upanixades. Este verso 
exemplifica bem esta transição. 


Lokadimagnim tamuvacha tasmai / ya ishtaka yavatirva yatha 
va/ 

Sa chapi tat pratyavadad yathotka / mathasya mrtyuh 
punarevaha tushtah // 15 // 
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[Um narrador]: 

15) Ele (Yama) disse a ele (Nachiketas) que o fogo 
(sacrificial), o começo do mundo, quais tipos de tijolos, 
quantos e como eles (devem ser colocados) e ele 
(Nachiketas) repetiu isto que foi dito (por Yama). Então, a 
Morte (Yama) ficando satisfeita com isso falou mais uma 
vez: 


Notas: Lokanam, “o começo do mundo”, foi traduzido por 
outros como: “a fonte do mundo”. Shankara interpreta 
ontologicamente como uma referência a viraj (virat). O termo 
tem concepções variadas. Uma primeira geração conceitual 
pode ser localizada no Rig Veda (X.90) e no Atharva Veda 
(VIII, 9 e10), e uma segunda geração no Manusmrti (1.325). O 
sentido atribuído por Shankara se aproxima mais ao da 
segunda geração, portanto tardio demais. P. Olivelle entende 
que o sentido é de que “o ritual sacrificial do fogo (agni 
constrói a passagem para o mundo celestial”, bem mais 
compatível com a mentalidade da época e com o contexto 
sacrificial deste Upanixade (1998: 602). 


Tambravit priyamano mahatma / varam tavehadya dadami 
vhuyah / 

Tavauva mamna | bhavita  yamagnih / | smkam 
chemamanekarupam grhana // 16 // 


16) Estando satisfeito, a Grande Alma (Yama) disse a ele 
(Nachiketas): agora eu lhe concedo mais um pedido aqui. 
Este fogo (rito sacrificial) terá seu nome e aceite este 
Srnkam de várias formas. 


Notas: Mahatma, lit: “grande alma”, é traduzida diversamente: 
“generoso” (Muller 1995: 05), “de coração grande” (Olivelle 
1998: 377) e “palavras de alto significado” (Deussen 1990: 
278). Com o tempo a palavra se tornou denominação e título 
de elogio para pessoas de grandes méritos religiosos no 
Hinduísmo. O exemplo recente mais conhecido foi Mahatma 
Gandhi. 

Bhavita, lit. “será”, teve de ser alterado para “terá”. Outra 
alternativa utilizada por outros tradutores seria traduzir 
acompanhando o sentido mais literal: “este fogo será 
denominado segundo você”. Uma redação mais confusa para 
o português. 
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Srnkam foi mantido no sânscrito original uma vez que o termo 
é intraduzível. Só aparece neste Upanixade e não consta nos 
dicionários sânscritos. Foi traduzido das maneiras mais 
diversificadas: “corrente” (Muller 1995: 05 e Deussen 1990: 
278); “disco de ouro” (Olivelle 1998: 377); “grinalda” 
(Sarvananda 1975: 15 e Nikhilananda 2003); “colar” 
(Aurobindo 1972: 240), etc. Todas as traduções são 
conjeturais. P. Deussen admite que a única saída seria 
buscar um significado conjetural e tenta encontrá-lo nas 
raízes sânscritas sr, srka, srj e sraj, porém, sem sucesso 
(1990: 278). P. Olivelle reconhece que o termo é obscuro, 
mas afirma que considerá-lo como “um prato ou disco de ouro 
para ser usado no peito (...) e sua conexão com o orbe solar é 
clara, é convincente” (1998: 602), na verdade não passa de 
outra conjetura. 

Max Muller considera que os versos 16-18 parecem ser 
interpolações subsequentes (1995: 05), mas Charpentier 
discorda (1928: 29). 


Trinachiketastribhiretya  sandhim / trikarmakrt | tarati 
janmamrtyu / 

Brahmajagnam devamidatham viditwa / nichayyemam 
shantimatyantameti // 17 // 


17) O triplo Nachiketas (é aquele que) tem alcançado a 
união com os três, (que tem) cumprido os três atos, (com 
isso) transcende o nascimento e a morte. Percebendo e 
reconhecendo este venerável e resplandecente “nascido 
de Brahman”, ele alcança a paz eterna. 


Notas: Mais um verso de redação elíptica e concisa com um 
sentido conotativo de difícil decifração. As traduções são 
muito controvertidas. E difícil encontrar uma tradução desta 
passagem que coincida com a de outro tradutor. 

“O triplo Nachiketas” (trinachiketas) é interpretado 
diversamente. Alguns entendem que se refere aos três fogos 
usados nos sacrifícios védicos. Outros como “tendo 
executado o sacrifício Nachiketas por três vezes”. Ainda 
aqueles que interpretam que representa “aquele que tem 
ouvido, estudado e executado o sacrifício Nachiketas”, ou 
“aquele que tem estudado os Vedas, os Smrtis e com um 
instrutor virtuoso”, ou mesmo “aquele que adquiriu o 
conhecimento dos três pramanas (fontes do conhecimento 
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correto): percepção, inferência e autoridade”. A interpretação 
de P. Olivelle (1998: 377), apesar de não considerá-la 
absolutamente livre de conjetura, parece ser a menos 
conjetural das consultadas. 

“União com os três” (tribhir sandim) é interpretado pelos 
vedantinos como “união com os três: pai, mãe e instrutor”. 
“Que tem cumprido os três atos” (trikarmakrt?) é interpretado 
pelos hindus como os três deveres: “o estudo dos Vedas, a 
execução dos sacrifícios e a doação de esmolas”. 

Imam (este), P. Olivelle interpreta como uma referência ao 
“disco de ouro” do verso anterior e constrói assim a tradução 
da segunda linha do verso: “Percebendo o Brahman que está 
nascendo como o deus que deve ser adorado, reconhecendo 
este disco de ouro ser isto, ele alcança paz infinita” (1998: 
377-9). E justifica sua tradução, seguindo Bodewits, na 
“identidade ritual entre o disco de ouro a ser depositado e o 
Brahman que é o deus a ser adorado na forma do sol quando 
ele está nascendo, isto é, surge no Oriente” (1998: 602). 
Brahmajagnam (nascido de Brahman), que P. Olivelle traduz 
como “Brahman que está nascendo” e acrescenta, seguindo 
W. Rau, “é uma referência à fórmula ritual (AV. IV.1.1) que é 
recitada na construção do altar de fogo” (1998: 602). Porém, 
esta fórmula ritual é mais conhecida como uma oração de 
louvor a vena, o Sol da Manhã, que aparece no céu oriental 
(R. Griffith, Atharva Vela, vol. |, p.104-5). A conexão entre 
esta passagem do Atharva Veda IV.1.1 e o verso deste 
Upanixade é artificial e conjetural, em virtude da concisão e 
da conotação tão duvidosa deste último. O mais prudente é 
conservar a rispidez da redação original, mesmo que em 
alguns trechos seja obscura. 

P. Olivelle entende que trinachiketas é utilizado para 
caracterizar o modelo de uma pessoa exemplar. Sua tradução 
inglesa, de difícil compreensão no português, ficou assim: 
“This is a three-Nachiketas man”. 


Trinnachiketastrayametad viditwa / ya evam 
viddhamshchinute nachiketam / 

Sa mrtyupashan puratah pranodya / shokatigo modate 
swargaloka // 18// 


18) O triplo Nachiketas, conhecendo estes três, é então 
aquele que é conhecedor, empilha (os tijolos) do (altar do 
sacrifício) Nachiketas. Ele afasta de si os laços da morte 
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antes (da sua chegada), transcendendo a tristeza e 
desfruta do mundo celestial. 


Notas: Viddhan (conhecedor) tem uma função destoante e 
redundante no início deste verso. Os tradutores encontram 
dificuldades para encaixá-la na frase. 

Chinute (empilha) vem do verbo chi, empilhar, amontoar ou 
enfileirar. Alguns traduzem como “executar”. A interpolação 
“os tijolos” entre parênteses foi necessária, pois é a única 
razão do significado implícito de empilhar. 

Mrtyupashan (laços da morte), que optei pelo sentido literal 
alguns traduzem como “correntes da morte” (Muller 1995: 05) 
ou “grilhões da morte” (Olivelle 1998: 379), que podem ser, de 
certa maneira, mais esclarecedores. 

Puratah (antes, diante) pode significar tanto 'antes' no sentido 
temporal ou “diante”, 'na frente”, no sentido espacial. Preferi o 
sentido temporal 'antes da chegada da morte”. Os que 
preferem o sentido espacial traduzem: “afasta os grilhões da 
morte diante dele” (Olivelle 1998: 379). 

A repetição de trinachiketas no início deste verso pode 
confirmar a teoria de P. Olivelle de que se trata de um modelo 
de pessoa exemplar. Porém, L Alsdorf (1950: 630) e W. Rau 
entendem que a palavra anteposta 'tr' (triplo) aparece em 
razão do metro” (metri causa), portanto, bastaria 
simplesmente a palavra Nachiketas, que foi uma influência da 
primeira palavra do verso anterior (Olivelle 1998: 602). 


Esha teagnirnachiketah swargyo / yamvrnitha dwitiyena 
varena/ 

Etamagnim tataiva pravakshyanti janasas / trtyam varam 
nachiketo vrnishwa // 19// 


19) Este, Nachiketas, é o seu fogo (sacrificial) (que 
conduz) ao céu, que você escolheu como o seu segundo 
pedido. As pessoas proclamarão este (como) somente o 
seu fogo (sacrificial). Escolha seu terceiro pedido, ó 
Nachiketas. 


Yeyam prete vichikitsa manushye / astityeke nayamastiti 
chaike / 

Etadwidyamanushishtastwayaham / varanamesha varastrtyah 
// 201 
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[Nachiketas disse:] 

20) Há esta dúvida no homem (que está) morto. Alguns 
(dizem) assim: ele existe, e outros (dizem): ele não existe. 
Eu quero saber isto, ser instruído por ti. Dos pedidos, 
este é o terceiro. 


Notas: Prete, traduzido aqui como “morto”, é objeto de 
controvérsia entre tradutores. Alguns (Charpentier, A. Sharma 
e B. Heimann) entendem que significa “liberto”. A palavra 
“prete”, no caso locativo, prete manushye (no homem morto) 
para combinar com manu (homem), vem da raiz verbal: pre, 
lit: ir adiante, chegar, sair, partir ou morrer. Assim, o particípio 
passado, preta (morto), significa literalmente: “ido deste 
mundo”. Portanto, um morto ou um liberto, ambos estão “idos 
deste mundo”, daí a polêmica. P. Olivelle argumenta que o 
sentido mais provável seja “morto”, uma vez que “parece 
altamente improvável que uma palavra (preta) com um 
significado tão comumente aceito (como morto) seria usado 
para perguntar sobre um homem liberto” (1998: 603). A 
exegese vedantina se divide assim: Shankara interpreta prete 
como “morto”, já Ramanuja entende que significa “liberto” e 
Madhwa como ambos “morto” e “liberto” (Chari 2002: 131-2). 
Enfim, o que Nachiketas quer saber é se existe uma entidade 
que sobrevive após a saída do corpo, tal como uma alma. 

A palavra “dizem”, interpolada entre parênteses, não aparece 
literalmente no texto, mas tem que ser incluída para dar 
clareza à frase. 

Anushishtah twaya, “ser instruído por ti”, P. Olivelle traduz 
como “por favor me ensine”, um desvio de sentido, preferi 
conservar o sentido literal (1998: 379). 


Devairatrapi vichikitsitam pura / na hi sugneyamanuresha 
dharmah / 

Anyam varam nachiketo vrnishwa / ma moparotsirati ma 
srjainam //21// 


[Yama disse:] 

21) (Até) mesmo os deuses tiveram dúvidas sobre isto no 
passado. Não é fácil de entender, esta doutrina é sutil. 
Escolha outro pedido Nachiketas. Não me pressione, me 
livre deste (pedido). 
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Notas: Dharma sempre foi uma palavra de tradução 
controvertida: 'doutrina' (P. Olivelle, 1998: 379), 'assunto' (M. 
Muller 1995: 05 e Sarvananda 1975: 19), 
'matéria'(Hume/Radhakrishnan 1989: 43 e R. C. Zaehner e- 
text: 03), “natureza do Atman” (Nikhilananda 2003) e “lei” 
(Aurobindo 1972: 242). Assim, a frase “anuh esha dharma” 
(esta doutrina é sutil), P. Deussen traduziu: “o fato se 
encontra na obscuridade” (1990: 280). 

Este verso e os seguintes são apontados por P. Deussen em 
The Philosophy of the Upanishads (1965: 12) como exemplos 
da restrição dos instrutores da antiguidade de divulgar 
livremente os ensinamentos a qualquer discípulo que os 
procurasse. Antes de instruí-los, costumava-se fazer algumas 
perguntas para testar o caráter e a sinceridade do aspirante e 
isto foi o que Yama fez nesta passagem. 

Yama inicia uma tentativa de dissuadir Nachiketas. 


Devairatrapi vichikitsitam kila / twam cha mrtyuo yanna 
sugneyamattha / 

Vakta chasya twadganyo na labhyo / nanyo varastulya etasya 
kacchit //22// 


[Nachiketas disse:] 

22) Na verdade, até mesmo os deuses duvidaram sobre 
isto. E você me diz, ó Morte, que não é fácil de entender! 
Não há outro que conheça disto como você que possa 
ser encontrado e não há qualquer outro pedido igual 
(comparável) a este. 


Nota: Nachiketas não é levado pela dissuasão de Yama e 
insiste em seu propósito. 


Shatayushah putrapautran vrmishwa / bahun pashun 
hastihiranyamashwan / 

Bhumermahadayatanan vrniswa / swayam cha jiva sharado 
Yyavadicchasi // 23 // 


[Yama disse:] 
23) Escolha filhos e netos (que viverão por) cem anos. 
Muito gado e elefantes, cavalos e ouro. Escolha um vasto 
território na terra e viva tantos outonos (anos) quanto 
você deseje. 
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Notas: A interpolação entre parênteses 'que viverão por é a 
única solução para a clareza da frase em virtude da concisão. 
Para evitar a interpolação na tradução, R. E. Hume traduziu 
shatayushah putrapautran como: “filhos e netos centenários”, 
(Hume/Radhakrishnan 1989: 44) que está gramaticalmente 
correto, porém mais obscuro. 

A palavra sharadah (outonos), um sentido figurado para 
“anos”, é traduzida por M. Muller como “colheitas” (1995: 06). 
Yama continua insistindo em sua tentativa de dissuadir 
Nachiketas. 


Etattulyam yadi manyase varam / vrnishwa vittam chirajivikam 
cha / 

Mahabhumau nachiketastwamedhi / kamanam twa 
kamabhajam karomi // 24 // 


24) Isto, se você pensa (considera) como um pedido 
igual, escolha riqueza e vida longa. Seja tu (um rei) na 
vasta terra, ó Nachiketas. Eu faço de ti o desfrutador dos 
seus desejos. 


Notas: Twamedhi (seja tu) é objeto de controvérsia entre 
tradutores para saber: seja tu o quê? A interpolação “um rei” é 
a saída mais viável. P. Olivelle traduziu Twamedhi como 
“alcance proeminência” (1998: 379), que é ainda mais 
conjetural. 

Mahabhumau (na vasta terra) é também motivo de discussão. 
Pode-se traduzir também como “seja tu um grande na terra”. 
R. E. Hume preferiu traduzir esta frase assim: “seja tu, ó 
Nachiketas, um grande na terra” (Hume/Radhakrishnan 1989: 
44), que pode ser uma solução gramatical, mas com um 
sentido incompleto: grande em quê? 

Twa karomi (eu faço de ti), alguns preferiram traduzir no 
futuro: “eu farei de ti” (Olivelle 1998: 379 e Sarvananda 1975: 
22), que está gramaticalmente incorreto, porém esclarece 
mais sem desviar o sentido. 


Ye ye kama durlabha  martyaloke / sarvan 
kamamshchandatah prarthayaswa / 

Ima ramah sarathah saturya / na hidrsha lambhaniya 
manushy aih / 

Abhirmatprattabhir paricharayaswa / nachiketo maranam 
manuprakshih // 25 // 
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25) Quaisquer desejos são difíceis de obter (satisfazer) no 
mundo mortal. Peça por todos os desejos de acordo com 
sua vontade. Estas donzelas com carruagens e 
instrumentos musicais. Tais (donzelas) não são, na 
verdade, alcançáveis pelos homens. Seja servido por 
estas (donzelas) outorgadas (por mim). (Mas) não 
pergunte (sobre) a morte, Nachiketas. 


Notas: Saturya (com instrumentos musicais) é também 
traduzido diversamente: “com alaúdes” (Olivelle 1998: 379), 
“com liras” (Hume/Radhakrishnan 1989: 44), “com clarins” 
(Aurobindo 1972: 243) e “com harpas” (Deussen, 1990: 280). 
Na incerteza de qual instrumento musical específico a palavra 
se refere, preferi uma tradução genérica “com instrumentos 
musicais”, seguindo M. Muller (1995: 06) e R. C. Zaehner (e- 
text: 09). 

A tradução do quinto pada (pé) abhirmatprattsabhir 
paricharayaswa, “seja servido por estas (donzelas) 
outorgadas (por mim)”, P. Olivelle, por sua vez, passou a 
frase para o futuro na tradução: “Eu as (as donzelas) darei a 
ti, você as terá a seu serviço” (1998: 381). 

Esta foi a última tentativa de Yama de dissuadir Nachiketas, 
porém sem sucesso, como veremos nos versos seguintes. 


Shwobhava martyasya yadantakaitat / sarvendriyanam 
jarayanti tejah / 

Api sarvam jivitamalpameva / tataiva vahastava mrtyagite // 26 
V/A 


[Nachiketas disse:] 

26) Isto é (coisa efêmera) dos mortais que dura só até 
amanhã, ó Morte, (pois) esgota o vigor de todos os 
órgãos dos sentidos. Também, a vida toda é curta, na 
verdade. Tuas são (fique com) as conduções, tua é (fique 
com) a dança e tua é (fique com) a canção. 


Notas: Antaka (6 Morte) é mais um epíteto de deus Yama, 
literalmente significa “que causa um fim”. 

Shwabhava, traduzido aqui como “o que dura só até amanhã”, 
é um sentido literal, alguns traduzem como “efêmera”. R. C. 
Zaehner traduziu o primeiro pada (pé) assim: “Os dias futuros 
de um homem” (e-text: 03). 
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Etat (isto), alguns tradutores para maior clareza da frase 
atropelam a gramática e passam para o plural “estas coisas” 
(Nikhilananda 2003; Muller 1995: 06; Aurobindo 1972: 243 e 
Hume/Radhakrishnan 1989: 44). 

Alpam (curta) significa também “insignificante, fútil ou sem 
importância”. P. Olivelle escolheu este último sentido e sua 
tradução do terceiro pé do verso ficou assim: “E mesmo uma 
vida inteira é nada mais que uma ninharia” (1998: 381). 

A tradução do último pé do verso é controvertida, preferi a 
tradução literal, mas interpolei entre parênteses a tradução de 
outros, que introduzem o sentido de “fique com” ou “guarde”. 
Vahâh (conduções) é uma palavra com sentido genérico. 
Alguns tradutores se aventuraram a especificar a forma de 
condução: “cavalos” (Olivelle 1998: 381; Nikhilananda 2008; 
Muller 1995: 06 e Sarvananda 1975: 23), “carruagens” 
(Deussen 1990: 280; Aurobindo 1972: 243 e R. C. Zaehner e- 
text: 03) e “veículos” (Hume/Radhakrishnan 1989: 44). 


Na vittena tarpaniyo  manushyo | / | lapsyamahe 
vittamadrakshma chettwa / 

Jivishyamo yavadishishyasi twam / varastu me varaniyah sa 
eva//27// 


27) O homem não está satisfeito com a riqueza. Nós 
conseguiremos conservar a riqueza se nós temos visto 
você (a Morte)? (Pois) nós viveremos (apenas) tanto 
tempo quanto você permitir. Mas, somente este é o 
pedido (relativo à vida depois da morte) a ser escolhido 
por mim. 


Notas: O primeiro pada (pé) deste verso recebeu traduções 
diversificadas para tornar mais claro o sentido. “Com riqueza 
você não pode fazer um homem contente” (Olivelle 1998: 
381) e “nenhum homem pode se tornar feliz pela riqueza” 
(Muller 1995: 06). 

Na frase na vittena tarpaniyo manushyah (O homem não está 
satisfeito com a riqueza), é interessante notar, sobretudo 
pelos historiadores da lingúística e da retórica, o uso da 
sinédoque “homem” para o sentido de “os homens em geral”, 
atestando assim a antiguidade do emprego de diferentes 
formas de metonímias na literatura sânscrita. 
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“Nós conseguiremos conservar a riqueza se nós temos visto 
você (a Morte)? É uma forma metafórica de perguntar se é 
possível levar os pertences pessoais após a morte. 

A frase “nós viveremos tanto tempo quanto você permitir”, M. 
Muller (1995: 06-7) e R. E. Hume (Hume/Radhakrishnan 
1989: 44) interpretam como uma pergunta. 


Ajiryatamamrtamupetya / jiryan martyah Kkwadhahsthah 
prajanan / 

Abhidhyayan varnaratipramodan / atidirdhe jivite ko rameta // 
28// 


28) Que mortal perecível, aqui em baixo (na Terra) que é 
sábio, que tem alcançado os imortais imperecíveis, que 
tem ponderado sobre o prazer da beleza e da alegria, 
deleitaria por muito tempo em vida? 


Notas: Verso de redação obscura. As traduções são 
controvertidas. Os tradutores sugerem emendas e alterações 
na redação para diminuir a obscuridade do texto (ver Olivelle 
1998: 605). 

“Mortal perecível” e “imortais imperecíveis”, tautologias que 
qualquer tradutor escrupuloso evitaria, mas foram 
conservadas propositadamente para reproduzir a redação 
original de “jryanmartyah” e “ajiryatamamranam 
respectivamente. Pois, redundâncias são comuns na literatura 
religiosa sânscrita, em virtude do ímpeto dos compositores 
pela ênfase e pelo reforço da mensagem. 


Yasminnidam vichikitsanti mrtyo / yatsamparaye mahati bruhi 
nastat / 

Yoyam varo gudamanupravishto / namyam tasmannachiketa 
vrnite //29// 


29) Diga-nos, ó Morte, o que há naquela grande vida após 
a morte que (até) eles (os imortais) têm dúvidas. 
Nachiketas não escolhe outro senão este pedido que 
penetra no misterioso. 


Notas: Verso com a ordem da redação muito truncada, o que 
obriga o tradutor a fazer inversões na sequência das palavras 
e frases para encontrar a clareza do enunciado. 
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Samparaye mahati (na vida após a morte) recebeu outras 
leituras: “no grande trânsito” (Olivelle 1998: 381) e “na grande 
passagem” (Hume/Radhakrishnan 1989: 44). A tradução: “Na 
vida após a morte”, além de mais natural etimologicamente, 
pois vem de samparayam (vida futura), também é mais óbvio 
que Nachiketas se interessaria mais por saber sobre a vida 
depois da morte do que apenas sobre a passagem para o 
além. J. Charpentier considera que esta expressão se refere à 
liberação final, que parece ser insustentável (1928-29). 
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2.2. Dwitiya Valli (Segundo Capítulo) 


Anyacchr yo anyadutaiva preyas / te ubhe nanarthe purusham 
sinitah / 

Tayoh shreya adadanasya sadhu bhavati / hiyatearthadya u 
preyo vrnite // 1// 


[Yama disse:] 

1) O bem é uma coisa e o agradável é outra. Ambos de 
objetivos diferentes amarram (restringem) a pessoa. 
Destes dois, o bem está com aquele que segue o bem. 
Aquele que escolhe o agradável deixa de atingir o 
objetivo. 


Notas: A primeira frase deste verso tem uma redação 
obscura. E difícil entender porque a palavra anyat (outro) 
aparece duas vezes confundindo o sentido da frase. De modo 
que, literalmente, a frase teria de ser traduzida assim: “Outro 
é o bem e outro é o agradável”, obscura demais. P. Deussen 
traduziu de forma literal: “Diferente é o bem e diferente é o 
querido” (1990: 281). “O bem é uma coisa...” é uma 
adaptação utilizada pela maioria dos tradutores para dar 
clareza à frase. Preferi seguir a maioria em favor da clareza. 
Shreyah e preyah, “o bem e o agradável” respectivamente, 
foram traduzidos no substantivo, mas podem também ser 
traduzidos no superlativo: (melhor) e sreyah (mais agradável), 
como fizeram alguns tradutores (Hume e Radhakrishnan, 
1989, 45 e R. C. Zaehner, e-book: 04). Aparece neste sentido 
no Bhagavad Gita 111.35: “shreyan swadharmo... nidhanam 
shreyan..”, “(Cumprir) o seu próprio dever é melhor... melhor 
a morte...”. 


Shreyashcha preyashcha manushyametas / tau samparitya 
vivinatki dhira / 

Shreyo hi dhiroabhi preyaso vmite / preyo mando 
Yogakshemad vrnite // 2 // 


2) (Ambos) o bem e o agradável se apresentam ao 
homem. (Após) ter examinado os dois, o homem sábio 
discrimina. O homem sábio prefere o bem (em vez) do 
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agradável. (Mas) o homem idiota, para aquisição e 
preservação (do que é desejado), escolhe o agradável. 


Notas: EFtah (se apresenta) é um sentido conotativo, 
literalmente vem do verbo “vir”, “aproximar”, portanto, “vem” 
ou “se aproxima”. Alguns tradutores preferiram conservar o 
sentido denotativo (Hume e Radhakrishnan 1989: 45; 
Deussen 1990: 281 e Múller 1995: 08). 

Samparitya, traduzido aqui como “examinado”, só pode ser 
traduzido em um sentido figurado, pois literalmente significa 
“girado”. R. E. Hume traduziu assim esta frase: “Circulando 
por todos os dois, o homem sábio discrimina” 
(Hume/Radhakrishnan 1989: 45). 

Dhirah (sábio) significa também “sereno”. Mas, o sentido mais 
utilizado é de “corajoso”, “bravo”, que ficaria destoante nesta 
frase, por isso os tradutores preferem o sentido mais 
incomum. 

A expressão “yogakshemat, no caso ablativo, traduzida aqui 
como “para obtenção e preservação” é problemática. Para 
traduzi-la tive de alterar o caso, pois se conservado o original, 
a frase teria de ficar assim: “de obtenção e preservação”, que 
não encontra concordância sintática na frase. A interpolação 
“do que é desejado” é necessária para maior clareza. P. 
Olivelle traduziu yogakshemat como “benéfico” (1998: 381), 
seguindo Charpentier e Johnston e justificou assim: “O termo 
Yogakshema deste pada assemelha-se a shreyah do verso 
anterior e é provavelmente usado como sinônimo do último. 
Johnston mostra que yogakshema é usada comumente na 
literatura budista como um sinônimo de bem supremo” 
(Olivelle 1998: 604). A expressão aparece também no 
Bhagavad Gita IX. 22, no caso acusativo (objeto), 
yogaksheman, na frase “yogaksheman vahamayaham”, 
traduzida mais frequentemente como: “Eu trago ganho e 
segurança”, com base no comentário de Shankara desta 
passagem: “Eu (Sri Krishna) asseguro ganho. Eu asseguro a 
eles (os devotos) o que ainda não foi adquirido e eu asseguro 
a eles segurança, isto é, preservação do que já foi adquirido”. 
Já Ramanuja interpreta esta expressão assim: “Eu vigio e 
cuido”, e comenta: “Eu vigio e cuido de sua prosperidade (dos 
devotos) na forma da realização de Mim mesmo e do bem 
estar na forma de um estado do qual não há retorno ao 
samsara" (The Gitabhashya of Ramanuja, Ananthacharya 
Idological Research Institute, Bombay, 1985, p. 239). 
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Sa twam priyanpriyarupamshcha kaman / 
abhidhyayannachiketoatyasrakshi / 

Naitam srnkam vittamayimavapto / yasyam majjanti bahavo 
manushyah //3// 


3) Tu, Nachiketas, após ter ponderado e renunciado aos 
agradáveis objetos de desejo de aparências agradáveis, 
não tem tomado este Srnkam de riqueza, no qual muitos 
homens afundam. 


Notas: Mais um verso de redação elíptica e obscura com 
traduções muito divergentes, sobretudo as dos dois primeiros 
padas (pés), que não formam frases completas dentro de 
cada pada. As palavras têm de ser transpostas de um para o 
outro (pada) para se encontrar o sentido do enunciado. Já os 
dois últimos padas têm uma redação mais clara. 

Srnkam aparece novamente e mantive a palavra no sânscrito 
original, tal como no 1.16. A explicação de H. W. Bodewitz de 
que “ainda que Nachiketas aceitou o srnkam”, que ele 
interpreta como disco de ouro, “ele o aceitou, mas não para 
obter riqueza, senão como um item para ser usado no ritual 
de construção do altar de fogo” (Olivelle 1998: 604) é 
conjetural, e nos faz pensar que srnkam poderia ser algum 
objeto de poder, algo como a kamadhenu, a vaca que realiza 
os desejos, muito conhecida na mitologia hindu. 


Duramete viparite vishuchi / avidya ya cha vidyeti gnata / 
Vidyabhipsinam nachiketasam manye / na twa kama 
bahavoalolupanta // 4// 


4) Assim, bem diferente e contrário são (estes dois): 
ignorância e o que é conhecido como conhecimento. Eu 
penso que Nachiketas (é um que) anseia pelo 
conhecimento. Os muitos desejos não te confundem. 


Notas: “Bem diferente” (duram vishuchi) e “contrário” 
(viparite), de certa forma, mais um pleonasmo. Talvez, para 
evitar a redundância alguns traduziram vishuchi como: “que 
conduz a diferentes objetivos” (M. Muller 1995: 08 e 
Sarvananda 1975: 33), que se aproxima muito de uma 
interpretação doutrinária. 
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Note que no terceiro pada (pé), Yama se refere a Nachiketas 
na terceira pessoa: “Eu penso que 'Nachiketas' anseia pelo 
conhecimento”, já no pada seguinte Nachiketas volta a ser 
referido na segunda pessoa 'te'(twa): “Muitos desejos não 'te' 
confundem”. A súbita mudança para a terceira pessoa no 
meio de um diálogo ou de um discurso costuma ser um 
recurso retórico utilizado para aumentar a força de expressão, 
quiçá pode ter sido esta a intenção do compositor deste texto. 


Avidyayamantare vartamanah a swayamahirah 
panditammanyamanah / 

Dandramyamanah pariyanti mudha / andhenaiva niyamana 
Yathandhah // 5 // 


5) Vivendo no meio da ignorância, imaginando a si 
mesmos como sábios, (estes) idiotas giram (aqui e ali) 
cambaleando, tal como homens cegos conduzidos por 
(outro) cego. 


Notas: Este verso é repetido quase que literalmente no 
Mundaka Upanishad 1.ll8, exceto que a palavra 
dandramyamanah (cambaleando) é trocada pela palavra 
janghanyamanah (sofrendo). 

“(Estes) idiotas giram (aqui e ali) cambaleando” é uma alusão 
ao ciclo de nascimentos e mortes, tão nuclear no futuro 
pensamento hindu. 

A frase “tal como homens cegos conduzidos por (outro) cego” 
se tornou, com o tempo, uma frase popular na India para 
ilustrar os casos de discípulos mal orientados. 


Na samparayah pratibhati balam / pramadyantam vittamohena 
mudham / 

Ayam loko nasti para iti mani / punah punarwashamapadyate 
me //6// 


6) A vida depois da morte não aparece para a criança 
descuidada, enganada pela ilusão da riqueza, que pensa 
assim: este é o mundo, não há outro; (com isso) cai sob 
meu (da Morte) controle repetidamente. 


Notas: Balam “criança” alguns traduzem como “idiota” 
(Deussen 1990: 282 e Olivelle 1998: 383), pois, faz sentido 
que “criança” possa ser uma metáfora para 'idiota”. 
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Yama retorna ao tema da vida depois da morte. 
Com “cai sob meu controle repetidamente”, Yama se refere à 
prisão no ciclo de nascimentos e mortes (samsara). 


Shravanayapi bahubhiryo na labhyah / shrnvantoapi bahavo 
yam na vidyuh / 

Ashcharya vakta kushaloasya labhda / ashcharyo gnana 
kushalanushishtah // 7 17 


7) (Este assunto) não consegue ser ouvido por muitos, (e) 
mesmo muitos que têm ouvido, não o compreendem. 
Maravilhoso é o mestre hábil (e) maravilhoso o que tem 
conseguido (ser instruído). Maravilhoso o que 
compreende (quando instruído) por um hábil instrutor. 


Notas: Mais um verso de redação obscura e com traduções 
controvertidas. Não é possível traduzi-lo sem conjeturar e 
introduzir algumas interpolações. 

Alguns tradutores, seguindo a interpretação vedantina, 
deduzem a presença implícita de um pronome pessoal ou 
demonstrativo no primeiro pada (pé) e o interpretam como 
uma alusão ao Atman (Eu). Trata-se de uma interpretação 
doutrinária, pois é difícil de acreditar que Yama, que se referia 
à vida depois da morte no verso anterior, passaria, 
subitamente, a tratar do Atman neste verso. Preferi sugerir 
como uma continuação do assunto do verso anterior, ou seja, 
a questão da vida depois da morte. 

Alguns editores críticos (L. Alsdorf, W. Rau e D. Whitney) 
fizeram emendas e supressões no texto deste verso para 
contornar a obscuridade da redação. Veja a coletânea das 
sugestões reunidas por P. Olivelle (1998: 605). 

P. Olivelle considera que ashcharya (maravilhoso) é um termo 
obscuro e o traduz como “raro” (1998: 383). O termo 
ashcharya aparece no Bhagavad Gita Il. 19 no adjetivo e no 
X1.06 no substantivo plural ashcharyani (maravilhas). 


Na narenavarena prokta esha / suvigneyo bahudha 
chintyamanah / 

Ananyaprokte gatiratra nasti / aniyanhmatarkyamanupramanat 
8 


8) Este (assunto), (quando) instruído por um homem 
inferior não é bem compreendido (mesmo depois de) 
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muita reflexão. A menos que seja ensinado por um outro, 
não há nenhum (outro) caminho aqui (na Terra). (Pois) é 
mais sutil que o mais sutil dos meios de conhecimento e, 
na verdade, é sem argumentação. 


Notas: Alguns tradutores fazem inversões na ordem dos 
padas para tornar a tradução mais clara, porém, preferi 
manter a ordem original e tentei fazer do sentido traduzido o 
mais claro possível. Não consegui entender porque uma frase 
com a redação tão simples como gatiratra nasti — “não há 
(outro) caminho aqui”, P. Olivelle traduziu “ainda que alguém 
não possa conseguir acesso a ele (o trânsito para a vida do 
além)” (1998: 383). 

O último pada recebe traduções controvertidas. P. Olivelle 
entende que seja um jogo de palavras e traduziu assim “Pois 
é menor que o tamanho de um átomo, uma coisa além do 
reino da razão” (1998: 383). 

Atendi a sugestão de P. Olivelle, em uma de suas notas, e 
traduzi anupramanat como “mais sutil dos meios de 
conhecimento” para combinar com atarkyam (sem 
argumentação). M. Muller traduziu esta última palavra 
sânscrita como “inconcebível” (1995: 09), que é algo diferente 
de uma idéia que pode ser concebida, mas não argumentada. 
Parece que a intenção de Yama nesta passagem é convencer 
Nachiketas de que o tema da vida depois da morte não pode 
ser entendido racionalmente, mas somente pela experiência 
pessoal ou pela revelação de um vidente. 


Naisha tarkena matirapaneya / proktanyenaiva sugnanaya 
preshta / 

Yam twamapah satyadhrtirbatasi / twadn no 
bhuyanaschiketah prashta // 9 // 


9) Este conhecimento não é obtido pela argumentação. 
(Mas) é fácil de compreender, na verdade, (quando) 
ensinado por outro instrutor, ó querido. Você o tem 
alcançado, (pois) tu és (uma pessoa) de verdadeira 
determinação. Que nós tenhamos,  Nachiketas, 
questionadores como tu. 


Notas: Alguns editores sânscritos fazem sugestões de 
alterações na redação deste verso para torná-lo mais claro 
(Olivelle 1998: 605). 
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Matih (conhecimento) é uma palavra com significados 
polissêmicos: noção (Olivelle 1998: 383), doutrina (Muller 
1995: 09), pensamento (Deussen 1990: 282), idéia (Zaehner 
e-text: 04) e sabedoria (Aurobindo 1972: 245). 

Intérpretes vedantinos da corrente monista insistem que o 
conhecimento referido neste verso é o conhecimento do 
Atman (Eu). Bem, em vista do caráter implícito, conciso e 
enigmático da redação da maioria dos Upanixades, é possível 
se fazer interpretações conjeturais voltadas para as mais 
diversificadas inclinações ideológicas. 

No último pada, a palavra nah é interpretada em dois 
sentidos; “nós” e “não”, pois ambos sentidos são 
representados com a mesma grafia sânscrita “nah”. Optei 
pelo primeiro sentido (Que nós tenhamos...) Os que 
interpretam no segundo sentido traduzem assim: “Que eu não 
encontre outro questionador como tu” (Charpentier, 1928) ou 
“Que nunca haja um outro como tu, para me questionar sobre 
isso” (Zaehner, e-text: 05). Ambos sentidos apresentam 
problemas na tradução, sendo o segundo mais problemático 
gramaticalmente. 


Janamyaham shevadhirityanityam / na hyadhyvaih prapyate hi 
dhuvam tat / 

Tato maya  nachiketashchitoagnir / | anityairdravyaih 
praptavanasmi nityam //10// 


[Nachiketas disse:] 

10) Eu sei que o tesouro é (algo) transitório, (pois) na 
verdade, o eterno não é alcançado pelo efêmero. Por isso, 
o fogo (sacrificial) Nachiketas tem sido assentado por 
mim. Pelas coisas eternas eu tenho alcançado o eterno. 


Notas: Mais um verso de redação confusa. Os tradutores e os 
intérpretes não se entendem quanto a quem proferiu este 
verso, se foi Nachiketas ou Yama. Se for o primeiro, seguindo 
M. Muller, Aurobindo e P. Olivelle, o terceiro pada é 
contraditório “Por isso, o fogo (sacrificial) Nachiketas tem sido 
assentado por mim”. Nachiketas não poderia ter dito isto 
(Sarvananda 1975: 39-40). Se foi o segundo (Yama), de 
acordo com a maioria dos tradutores (Nikhilananda, P. 
Deussen, Sarvananda, R. C. Zaehner, J. Charpentier, K. F. 
Geldner, etc.), os outros três Padas são contraditórios e 
impertinentes. 
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No último pada, mantive a redação da palavra sânscrita 
anityair (pelas coisas efêmeras) na transliteração, mas na 
tradução verti na forma antônima “pelas coisas eternas” 
(nityair), seguindo a sugestão de alteração da redação feita 
por P. Olivelle, L. Alsdorf e W. Rau (ver: Olivelle 1998: 605). 
Pois, esta é a única saída para contornar a incoerência da 
redação original desta última frase do verso. Na tentativa de 
amenizar o problema, R. C. Zaehner (e-text: 05) transformou 
a última frase do verso em uma pergunta “Pelas coisas 
impermanentes tenho eu alcançado o Permanente”? 


Kamasya aptim jagatah pratishtam / 
kratoranantyamabhayasya param / 

Stomamahadurugayam pratishtham drshtwa /dhrtya dhiro 
nachiketoatyasnakshih// 11 // 


[Yama disse:] 

11) Você tendo visto a satisfação dos desejos, a 
sustentação do mundo, a eterna recompensa dos ritos, a 
praia do destemor, o grande, o adorável, o espaçoso; 
(mas) sendo inteligente, com firme determinação, 
Nachiketas, (você) tem rejeitado (tudo isso). 


Notas: A redação deste verso é tão confusa que quase todas 
as palavras sânscritas receberam sugestões de alterações 
pelos editores ou filólogos. Veja a coletânea de sugestões de 
emendas reunidas por P. Olivele (1998: 605). 
Consequentemente, como era de se esperar, as traduções 
também são controvertidas. 

Uma vez que o verbo 'ser' em sânscrito pode ser omitido na 
oração, recurso elíptico que é gerador de muitas 
controvérsias nas traduções e nas interpretações, P. 
Deussen, R. C. Zaehner e P. Olivelle traduziram os dois 
primeiros padas como orações completas com a interpolação 
de verbos, cujo sentido ficou assim: “A satisfação dos desejos 
é a sustentação do mundo; ininterruptos ritos trazem extrema 
segurança” (Olivelle 1998: 383). Com isso, P. Olivelle traduziu 
abhayasya param (a praia do destemor) como “extrema 
segurança” (1998: 383) e P. Deussen “a margem de salvação 
do temor” (1990: vol. |, 283). A introdução de “trazem” por P. 
Olivelle é conjetural, pois o verbo não aparece neste verso. 
Urugayam (o espaçoso) tem o sentido também de “louvado 
pelo grande” (Olivelle 1998: 383 e Muller 1995: 09-10). 
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Tam durdarsham gudamanupravishtam / guhahitam 
gahwareshtam puranam / 
Adhyatmayogadhigamena | devam / matwa | dhiro 
harshashokau jahati // 12// 


12) O (Ser) Antigo (Primordial) é aquele que está oculto, 
que é difícil de ser visto, que está oculto na caverna 
(coração), que reside no abismo, que é imanente, que é o 
ser resplandecente. Compreendendo isto, o sábio, com a 
obtenção da união com o Eu Supremo, abandona 
(supera) a alegria e a tristeza. 


Notas: O termo puranam (antigo) é utilizado neste texto e em 
outros na forma figurativa e elogiosa, em vista da veneração 
pelas coisas antigas, ou seja, coisas antigas eram, às vezes, 
identificadas como coisas sagradas. Portanto, é empregado 
como atribuição de sacralidade e mistério. Se não for 
entendido assim, parecerá um atributo contraditório para o 
Ser Supremo que, por sua vez, é considerado eterno e o 
atributo “antigo” está submetido ao tempo. Aparece no 
Bhagavad Gita |l. 20 qualificando o Ser Supremo na seguinte 
frase: “ajo nityah shashwatoayam purano”, “este (Ser) é não- 
nascido (ajah), eterno (nityah), imutável (shashwatah), antigo 
(puranah). 

Guhahitam, literalmente “oculto na caverna” aparece 
novamente no sentido figurado de “oculto no coração”. 

Um verso como este que está do início ao fim no modo 
indicativo, R. C. Zaehner passou inutilmente a primeira parte 
do verso para o modo subjuntivo na tradução, mudança que 
nem traduz o original e nem auxilia no esclarecimento de 
nada (e-text: 05). 

Alguns traduziram yoga como “meditação”: Nikhilananda 
(2003) e M. Muller (1995: 10), P. Olivelle (1998: 385) e 
Sarvananda (1972: 41). A palavra adhigama (obtenção) no 
caso instrumental (adhigamena), “com a obtenção”, leva mais 
ao sentido de união, embora seja comum a afirmação por 
praticantes de yoga que a união é alcançada através da 
meditação. 


Etachchrutwa samparigrhya martyah - /  pravrhya 
dharmyamanumetamapya / 


av gs 


Sa modate modaniyam hi labdhwa / vivrtam sadma 
nachiketasam manye // 13// 


13) O mortal que tem ouvido e compreendido isto, tendo 
extraído e captado este assunto sutil, ele (então) alegra- 
se (por) ter alcançado o agradável. Eu penso (considero), 
Nachiketas, que a casa está aberta para ele. 


Notas: A palavra composta samparigrhya traduzida aqui como 
“que tem compreendido”, tem um sentido e etimologia 
obscuros. Sampari pode vir do verbo sampare (encontrar, 
confrontar), daí a palavra samparaya (conflito, batalha) ou 
pode estar relacionada com sampanna, que tem também o 
sentido de “familiarizado com, versado em”. Enquanto grhya 
significa “doméstico”, por exemplo, grhyagni (fogo doméstico). 
M. Muller traduziu samparigrhya como “que tem abraçado” 
(1995: 10). 

Pravrhya (extraído) e apya (captado) são duas palavras de 
significações obscuras e consequentemente traduções 
controvertidas. 

Alguns editores críticos sugerem a alteração de dharmya para 
dharma (Bohilingk, J. Charpentier e L. Renou) para uma 
redação mais fluente do texto (ver: Olivelle 1998: 605). 
Dharmyamanuneta (este assunto sutil) tem muitas variantes 
de tradução: “ponto sutil de doutrina” (Olivelle, 1998: 385), 
“qualidades” (Muller 1995: 10), “externo” (Deussen 1990, 
284), “a alma do Dharma” (Nikhilananda 2003), “o virtuoso de 
seu corpo” (Aurobindo 1972: 247) e “coisas da lei” (Zaehner 
etext: 05). Em geral, termos técnicos que envolvem 
concepções de especulações, de regras morais e de temas 
religiosos são os que apresentam as traduções mais 
controvertidas, em virtude da associação com interpretações 
doutrinárias. 

Modaniyam (agradável) certamente aqui não está no mesmo 
sentido de preyah do verso I1.01. Nesta passagem, deve estar 
no sentido daquilo que proporciona o prazer resultante da 
serenidade, do contrário seria incoerência. 

No último pada (pé), é difícil definir para quem “a casa está 
aberta” (vivrtam sadma). Para alguns tradutores P. Olivelle 
(1998: 385) e M. Muller (1995: vol. 15, 10), a casa está aberta 
para o mortal mencionado no início do verso. Já outros, 
entendem que a casa está aberta para Nachiketas 
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(Nikhilananda 2003; Sarvananda 1972: 43 e Aurobindo 1972: 
247). 

A redação deste trecho é tão confusa que alguns editores 
críticos sugerem alterações na redação sânscrita (Olivelle 
1998: 605). E difícil entender a função e o sentido da palavra 
sânscrita “sam” na última frase do verso. P. Olivelle parece 
considerá-la como “para ele (mortal)”, talvez seja o sentido 
mais próximo do original (1998: 605). 

Intérpretes vedantinos entendem que a “casa” (sadma) se 
refere a Brahman (Ser Supremo), mais isto é mais uma 
questão de interpretação doutrinária e não de interpretação 
filológica. 

Mais uma vez R. C. Zaehner passou os primeiros trechos 
deste verso para o modo subjuntivo na sua tradução (e-text: 
05). 

Na frase “a casa está aberta”, Yama parece querer se referir 
que a casa está aberta para a imortalidade, ou seja, esta casa 
é a morada do eterno, uma vez que ele se refere a um mortal 
no início do verso. 


Anyatra dharmadanyatradharmad / anyatrasmatkrtat / 
Anyatra bhutaccha bhavayaccha / yattatpashyasi tadvada // 
14// 


[Nachiketas disse:] 

14) Diga (me) aquilo que você vê (como) diferente da 
virtude e diferente do vicio, diferente do feito e do não 
feito, e diferente do que foi e do que será. 


Notas: Yattatpashyasi tadvada (diga aquilo que você vê), 
apesar de estar na parte final do verso, preferi seguindo P. 
Olivelle (1998: 385), passar para o início, pois facilita o 
entendimento sem comprometer a originalidade do sentido. 

A frase anayatra dharmadanyatradharmad (diferente da 
virtude e diferente do vício) é omitida na tradução de M. 
Muller (1995: 10) e trocada pela frase “nem isso nem aquilo”. 
Já P. Deussen (1990: 284) traduziu esta frase assim: “livre do 
bem e do mal” e P. Olivelle “diferente da correta doutrina e do 
errado” (1998: 385). 

A expressão krtakritat (do feito e do não feito) é traduzida por 
outros assim: “da causa (Krita) e do efeito (akrita)” (M. Muller 
1995: 10; Nikhilananda 2003 e Sarvananda 1972: 44), trata-se 
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de uma tradução com base em interpretação de conceitos 
vedantinos tardios. 

Paul Deussen, discordando da maioria dos editores e 
tradutores, afirmou que este verso não foi dito por Nachiketas, 
mas sim por Yama, pois segundo ele “é melhor interpretá-lo 
como uma pergunta colocada pelo mestre ao discípulo, 
quanto ao que ele (o discípulo) poderia achar, dentre estas 
definições negativas. Ao ver o discípulo perplexo e calado, o 
mestre então apresenta a ele (...) o conhecimento de 
Brahman" (1990: 284). Nada disto está no texto, é pura 
conjetura de P. Deussen. 

Esta é a última pergunta de Nachiketas neste Upanixade. Do 
verso seguinte em diante, o texto transforma-se de um 
diálogo em uma exposição unilateral da metafísica vedantina 
por Yama 


Sarve veda yatpadamamananti / tapamsi sarvani cha 
Yadvadanti / 

Yadicchanto bhamacharyam charanti / tatte padam 
samgrahena bravimi 

omityetat // 15// 


[Yama disse:] 

15) A palavra que todos os Vedas proclamam, que todas 
as austeridades declaram, que desejam que (as pessoas) 
levem a vida de aprendiz religioso, esta palavra, eu te 
digo, resumidamente - é OM. 


Notas: Padam (palavra) é traduzida por alguns vedantinos 
(Nikhilananda, 2003: Sarvananda, 1975: 44 e Aurobindo, 
1972: 247) como “meta”, na esteira da interpretação de 
Shankaracharya. 

Brahmacharya (vida de aprendiz religioso) tecnicamente se 
refere a um dos estágios de vida (ashramas) do hindu 
ortodoxo, sendo na ordem: brahmacharya (aprendiz), 
grhastha (chefe de família), vanaprashtha (residente na 
floresta) e samnyasa (renunciante). Porém, historiadores 
afirmam que este esquema de vida não foi alcançado 
subitamente, mas depois de um gradativo e lento processo de 
formação. Portanto, é difícil de saber em que fase estava este 
processo na época da composição deste Upanixade. 
Contudo, parece estar claro que brahmacharya aqui se refere 
mesmo ao primeiro estágio de vida (ashrama) do hindu 
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védico, só não é possível saber o quanto este estágio estava 
estruturado na ocasião. A palavra é traduzida também como 
“castidade” (Zaehner, e-text: 05), uma vez que é exigida do 
aprendiz a absoluta castidade, porém não representa a 
disciplina toda: serviço ao mestre, estudo, dieta, etc., também 
fazem parte das obrigações do brahmacharin (aprendiz) em 
sua fase mais adiantada do processo de estruturação desta 
disciplina, tal como registrado nos Dharma Shastras. 

OM, som que se tornaria tão sagrado no Hinduísmo 
subsequente, pode-se dizer, de certa maneira, que se tornou 
o próprio símbolo da religião hindu. Trata-se de uma tentativa 
dos hindus antigos de explicar o universo através da 
linguagem. O conceito de OM no Hinduísmo passou por um 
processo evolutivo, desde as rudimentares concepções dos 
hinos (samhitas) védicos, passando pelos Upanixades e a 
doutrina de shabda brahman proposta por Bhartrhari (650 
d.C.), até as formulações mais tardias dos tântricos e dos 
intérpretes vedantinos, bem como, a apropriação e a 
adaptação da doutrina pelos vishnuístas e pelos shivaístas 
nos Puranas. Enfim, a concepção de OM compenetra quase 
todo o Hinduísmo. Foneticamente falando, OM é a contração 
do ditongo formado pelas vogais A e U com o acréscimo da 
consoante M, daí o sândi OM. 


Etadhyevaksharam brahma / etadhyevaksharam param / 
Etadhyevaksharam gnatwa / yo yadicchanti tasya tat // 16// 


16) Só esta sílaba imperecível (aksharam) é o Brahman 
(Ser Absoluto). Só esta sílaba imperecível é o Supremo. 
Só (quando) conhecida esta sílaba imperecível, (tudo) 
aquilo que ele deseja é dele. 


Notas: Este verso é uma confirmação de que as divergências 
nas traduções de certos trechos dos Upanixades acontecem, 
sobretudo, em razão da obscuridade da redação. Quando a 
redação é gramaticalmente simples e clara, como neste 
verso, é curioso constatar o quanto as traduções são mais 
consensuais. Nas traduções pesquisadas deste verso, a única 
divergência significativa encontrada é a de R. C. Zaehner (e- 
text: 05), em que ele não subtendeu a presença do verbo “é” 
nas sentenças dos dois primeiros padas (Esta sílaba 
imperecível é o Brahman. Esta sílaba imperecível é o 
Supremo) e traduziu assim: “Este, o imperecível Brahman. 
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Este, o imperecível além”. Do modo que foi traduzido, ele 
entendeu a palavra aksharam (imperecível) como um adjetivo 
de Brahman (Ser Absoluto), porquanto gramaticalmente a 
língua sânscrita proporciona estas duas opções de 
construção do sentido. 

Aksharam tornaria posteriormente um termo técnico muito 
comum na ontologia hindu. Os vedantinos entendem que o 
primeiro pada se refere ao Saguna Brahman (Ser com 
atributos) e o segundo ao Nirguna Brahman (Ser sem 
atributos). Cronologicamente, esta interpretação está há mais 
de mil anos de distância da época da composição deste 
Upanixade, portanto, resta saber se naquela primitiva ocasião 
já se atentava para um rigor tão técnico de classificação 
ontológica. 

Por serem tão marcantes no Hinduísmo, alguns termos 
técnicos serão conservados na tradução para a identificação 
dos mesmos pelo leitor. Brahman, por exemplo, representa 
um dos mais característicos da religião hindu. 

Os dois últimos padas nada mais é do que frases pouco 
fluentes para os nossos hábitos lingúísticos, para se dizer: 
“quando alguém conhece a sílaba imperecível (aksharam) 
alcança tudo que deseja”. 


Etadalambanam shreshtha / metadalambanam param / 
Etadalambanam gnatwa / brahmaloke mahiyate // 17 // 


17) Este suporte é o melhor. Este suporte é o supremo. 
Ao conhecer este suporte, (o sábio) se regozija no mundo 
de Brahman. 


Notas: Alambanam (suporte) possui também o significado de 
“que depende de” R. C. Zaehner (e-text 05) preferiu este 
último sentido e traduziu a primeira linha deste verso assim: 
“Dependa deste, o melhor; dependa deste o supremo”. 
Mahiyate pode significar tanto “regozija” ou “ser adorado”. 
Preferi o primeiro significado seguindo P. Olivelle (1998: 385), 
por representar o sentido mais antigo. 


Na jayate mriyate va vipashchin / nayam kutashchinna 
babhuva kashchit / 

Ajo nityah shashwatoayam purano / na hanyate hanyamane 
sharire // 18// 
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18) O sábio não é nascido e nem é morto. Ele não veio de 
lugar nenhum, ele não se transformou em nada. Ele é sem 
nascimento, eterno, antigo (primordial) e indestrutível. Ele 
não é destruído (quando) o corpo é destruído. 


Notas: Vipashchit (sábio) é interpretado por Shankara como 
uma alusão ao Atman (Eu), pois, neste contexto não poderia 
se referir a uma pessoa mortal, tal como um sábio. 
Encontramos aqui um prenúncio da doutrina vedantina de que 
O Sábio é aquele que reconhece a eternidade do Atman (Eu). 
Já Madhwa entende que se refere ao sábio que alcançou o 
brahmaloka (mundo de Brahman), portanto à alma liberada 
(Jivamukta). Para Ramanuja, vipashchit se refere ao eu 
individual (jivatman), que por sua natureza é eterno e não 
está sujeito ao nascimento e à morte (Chari, 2002: 133). P. 
Deussen traduziu vipashchi como “vidente” (1990: vol. |, 285). 
Kutashchit (de lugar nenhum) alguns traduziram como “do 
nada” M. Muller (1995: vol. 15, 18), Sarvananda (1975: 47) e 
Nikhilananda (2003). Com isso, a tradução do segundo pada 
ficou assim: “ele não surgiu do nada e nada surgiu dele” 
(Muller, 1995: vol. 15, 18-9). 

Puranah (lit. antigo) aparece novamente no sentido figurado 
de primordial. 

O último pada é quase unanimemente traduzido assim: “ele 
não é destruído (quando) o corpo é destruído”, contudo a 
frase encerra um problema gramatical. Sharire está no caso 
locativo (lit. “no corpo”), com isso é impossível construir um 
sentido claro para a tradução conservando a palavra no 
sentido original. A única solução é ignorar o caso original 
(locativo), ou seja, efetuar um atropelo gramatical e passá-la 
para o caso sujeito ou o caso objeto, de modo que esta última 
frase se encaixe no contexto do resto do verso. 

Este verso é quase que literalmente reproduzido no Bhagavad 
Gita 11.20, em que os tradutores efetuam o mesmo atropelo 
gramatical no último pada do verso. 

Wilhelm Rau observa que a antiga parte deste texto que 
contem o diálogo entre Nachiketas e Yama termina aqui 
(Olivelle, 1998: 606), pois daqui em diante, os trechos 
subsequentes parecem ser interpolações de concepções 
vedantinas colocadas na boca de Yama por editores e 
revisores ulteriores, algo semelhante ao que Platão fez ao 
colocar suas idéias na boca de Sócrates. Ou seja, a partir 
daqui o Upanixade deixa de ser um diálogo entre Nachiketas 


ado! To 


e o Senhor da Morte (Yama), para assumir o caráter de uma 
lição vedantina. Interpolação textual sempre foi uma prática 
comum no Hinduísmo: colocar doutrinas na boca de uma 
autoridade admirada para alcançar efeito persuasivo e com 
isso conseguir aceitação canônica. 


Hanta chenmanyate hantum / hatashchenmanyate hatam / 
Ubhau tau na vijantito / nayam hanti na hanyate // 19// 


19) Se o assassino pensa que ele é morto. Se o morto 
pensa que ele é assassinado. Ambos não sabem bem, 
(pois) ele não mata e nem é morto. 


Notas: A segunda linha deste verso é reproduzida literalmente 
na segunda linha do Bhag. Gita 11.19. 

Hatashchenmanyate hatam (Se o morto pensa que ele é 
assassinado) é uma frase com a redação gramaticalmente 
correta, mas com o sentido obscuro. Morto pensa? Aparece 
assim em todas as traduções consultadas. 


Anoraniyan mahato mahiyan / atmasya jantornihito guhayam / 
Tamakratuh pashyati vitashoko 
dhatuprasadanmahimanamatmanah // 20 11 


20) Menor que o menor, maior que o maior é este Atman 
(Eu), que está alojado no coração da criatura. Sem desejo 
e livre da mágoa, ela (a criatura) percebe, através da 
graça do criador, a grandeza do Atman (Eu). 


Notas: Verso rico em figuras de linguagem: “menor que o 
menor, maior que o maior”. 

A interpretação da expressão “dhatuprasada? (através da 
graça do criador) é polêmica. Shankara interpretou como: 
“através da tranquilidade dos sentidos e da mente”, que foi 
seguida por alguns tradutores (P. Deussen, Sarvananda e 
Nikhilananda). Sankara considerou dhatuh como “os sentidos 
e a mente” e prasadah como samprasadah “serenidade”. 
Editores críticos apontam uma variante nesta expressão, que 
poderá ser também dhatuh prasadat (Olivelle, 1998: 606), que 
é a redação que aparece no Swetaswatara Upanishad 111.20, 
onde este verso é reproduzido quase que literalmente, com as 
exceções de algumas palavras em ordem alterada, bem como 
a troca da última palavra do verso Atmanah (do Eu) por isham 
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(o Senhor). É surpreendente que Max Muller, que sempre fez 
uso da interpretação de Shankara, não tenha optado por este 
sentido em sua tradução inglesa (1995: vol.15, 11). 

Dhatuh significa raiz, elemento ou essência. Sua tradução 
como criador não é absolutamente literal. Para se chegar ao 
sentido de “criador” é necessário buscar a aproximação 
etimológica com dhatr (criador), um dos epítetos do deus 
Brahma, para se chegar a este significado. 

Aurobindo traduziu dhatuh prasadat como “purificada dos 
elementos mentais” (1972: 248), a mais exótica dentre as 
traduções consultadas. 


Asino duram vrajati /shayano yati sarvatah / 
Kastam madamadam devam / madanyo gnatumarhati // 21 // 


21) Sentado, (ele) viaja longe. Deitado, vai a toda parte. 
Quem além de mim é capaz de conhecer aquele deus que 
é alegria e tristeza? 


Notas: A primeira linha deste verso é uma bela forma de 
ilustração da onipresença. 

A expressão madamadam, traduzida aqui como “alegria e 
tristeza”, representa um sentido secundário, pois o significado 
mais comum é “embriagues e sobriedade”. Este último faz 
pouco sentido no contexto deste verso. Alguns tradutores, sob 
a influência vedantina da corrente monista, alteraram na 
tradução a função gramatical desta expressão, que 
originalmente é objeto, passando-a para a função de verbo na 
sentença. Com isso a tradução ficou assim: “aquele deus que 
se alegra e não se alegra”: M. Muller (1995: vol. |, 11), 
Nikhilananda (2003) e Sarvananda (1975: 50). Preferi manter 
a expressão como objeto seguindo R. C. Zaehner (e-text: 06). 
Esta expressão recebeu outras interpretações: “o deus 
incessantemente regozijando-se” (Olivelle, 1998: 387), “os 
movimentos de cá para lá de deus” (Deussen, 1990: vol. |, 
285) e “arrebatamento e transcendência do arrebatamento” 
(Aurobindo, 1972: 248). 


Ashariram Sharireshu / anavastheshvavasthitam / 
Mahantam vibhumatmanam / matwa dhiro na shochati // 22 // 


ado! o 6 


22) O incorpóreo nos corpos, a (coisa) permanente nas 
(coisas) impermanentes, (este é) o imenso e onipresente 
Atman (Eu). Conhecendo isto, o sábio não se aflige. 


Na yamatma pravachanena labhyo / na medhaya na bahuna 
srhutena / 

Yamevaisha vrnute tena labhyas / tasyaisha atma vivrnute 
tanum swam //23 11 


23) Este Atman (Eu) não pode ser alcançado pela 
explanação, nem pela inteligência, nem por muita 
audiência (aprendizagem oral). Este Atman só pode ser 
alcançado por aquele que ele escolhe, (que) este Atman 
escolhe (como) seu próprio corpo. 


Notas: Este verso é reproduzido integralmente no Mundaka 
Upanishad |l1.2.8. 

Bahuna shrutena (por muita audiência) é uma tradução literal. 
Interpolei entre parênteses “por muita aprendizagem oral” 
para esclarecer que no passado o aspirante aprendia através 
de instrução oral em sessões com um | instrutor. 
Provavelmente, naquela época ou na região onde este texto 
foi composto, ainda não existia a comunicação escrita. 
Shrutena está no caso instrumental e vem de shruti (ato de 
ouvir, audiência ou audição), portanto bahuna shrutena 
significa literalmente “por muito ato de ouvir”. R. C. Zaehner 
foi bem literal e traduziu assim: “nem por muito saber ouvido” 
(e-text: 06). 

O último pada deste verso tem uma redação obscura e 
interpretação controvertida. 

Vivrnute (revela), segundo alguns editores críticos (Bohtlingk, 
Alsdorf e W. Rau), deve ser retirada a primeira sílaba “Vi 
para adequar o número de sílabas do metro do último pada, 
que tem 12 sílabas, com os padas anteriores, que têm 11 
sílabas no metro. Assim sendo, a palavra se transformaria em 
“vrnute" (escolhe), tal como esta mesma palavra aparece no 
pada anterior (Olivelle 1998, 606). Preferi, seguindo P. 
Olivelle (1998: 387), conservar a redação vivrnute (revela), 
mas interpretar como vrnute (escolhe). Os que interpretam 
como vivrnute (revela) traduziram assim este último pé do 
verso: “A ele, o Atman revela sua própria forma” (M. Muller, 
Sarvananda, R. E. Hume, R. C. Zaehner e Nikhilananda). 
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A palavra tanum (corpo) pode ser traduzida também como 
“forma”. 

Este verso é notadamente teísta na ontologia: “Este Atman só 
é alcançado por aquele que ele escolhe”. Ele (esha) os 
vedantinos teístas interpretam como Deus. Já os vedantinos 
monistas fazem de tudo para desviar o sentido teísta deste 
verso em seus comentários. Com isso a interpretação deste 
verso é objeto de discussões entre vedantinos teístas e 
monistas. 

Na medhaya (nem pela inteligência) significa também “nem 
por sacrifício” (Zaehner e-book: 06). Aurobindo deu mais uma 
exibição de tradução exótica ao traduzir esta expressão 
assim: “nem pelo poder do cérebro” (1972: 249). A data de 
composição deste Upanixade é apontada por P. Olivelle 
(1998: 13) entre os séculos V e | a.C. Seria o cérebro humano 
já conhecido naquela época? 


Navirato Sushcharitan / nashanto nasamahitah / 
Nashantamanso vapi/ pragnanenainamapnuyat // 24 // 


24) Nem o descontrolado (que não se livrou) da má 
conduta, nem o intranqúilo, nem o agitado, ou nem 
mesmo (aquele) de mente agitada podem alcançar este 
(Atman) através do conhecimento superior (Pragna). 


Notas: A expressão dushcharitat (da má conduta) foi 
traduzida assim por alguns tradutores: “que não tem primeiro 
afastado da perversidade” (Nikhilananda 2003 e Muller 1995: 
11). 

A interpretação do último pada deste verso é controvertida. A 
polêmica gira em torno do significado da palavra pragnanena, 
que interpretei aqui como “pelo conhecimento superior”. 
Alguns tradutores a entendem como uma referência ao 
conhecimento comum (Muller 1995: 11 e Sarvananda 1975: 
52), “inteligência” (Radhakrishnan e Hume 1989: 46), “por seu 
mero saber” (Olivelle 1998: 387), “pela pesquisa” (Deussen, 
1990: 286), “pela sabedoria” (Aurobindo 1972: 249), “pelo 
conhecimento da realidade” (Nikhilananda 2003) e, 
finalmente, uma tradução destoante “embora ele seja sábio e 
esperto” (Zaehner e-text: 06). 

“Através do conhecimento superior” parece ser o sentido mais 
coerente com a parte anterior do verso, pois a intenção pode 
ser de mostrar que os vícios e os defeitos apontados antes 
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são obstáculos à conquista daquela modalidade de 
conhecimento que conduz à percepção do Atman (Eu). Com o 
tempo a palavra pragna assumiu um significado muito técnico 
e diversificado dentro das diferentes correntes do Hinduismo 
e do Budismo. 


Yasya brahma cha kshatram cha / ubhe bhavata odanah / 
Mrtyuryasyopasechanam / ka ittha veda yatra sah // 25 // 


25) Para quem brâmane e kshatriya são como arroz 
cozido e a morte o tempero. Quem então sabe onde ele 
está? 


Notas: Verso com redação obscura e, consequentemente 
interpretação controvertida em virtude do sentido metafórico. 
Odanah (arroz cozido), que tem um papel metafórico neste 
verso, recebeu outras traduções: “prato de arroz” (Olivelle 
1998: 387 e Zaehner e-text: 06), “alimento” (Hume e 
Radhakrishnan 1989: 46; Muller 1995: 11; Nikhilananda 2008; 
Deussen, 1990: 286; Chari 2002: 134; Aurobindo 1972: 249 e 
Sarvananda 1975: 53). Editores críticos (P. Olivelle e 
Bohtlingk) observaram o seguinte erro gramatical na redação 
deste verso. Odanah está na função de objeto na frase, 
portanto a ortografia correta seria odanam e não odanah, que 
é sujeito (Olivelle 1998: 606). 

Upasechanam (tempero), que tem também um papel 
metafórico, recebeu outras traduções: “salsa borrifada” 
(Olivelle 1998: 387), “salsa” (Zaehner e-text: 06 e Chari 202: 
134), “salsa da morte” (Deussen 1990: 286) e uma tradução 
mais exótica “um ingrediente de seu banquete” (Aurobindo 
1972: 249). 

Intérpretes vedantinos tentam amenizar a obscuridade desta 
passagem explicando que “como alimento” significa onde 
todas as distinções se fundem e desaparecem e mesmo a 
morte é engolida (Sarvananda 1972: 53 e Muller 1995: 11). 

As passagens metafóricas e de significados implícitos, em 
vista da imprecisão, dão tanta liberdade para a interpretação 
conjetural, que os intérpretes conseguem encontrar 
significado metafísico em tudo. Veja o exemplo de S. M. 
Srinivasa Chari que propõe uma interpretação delirante desta 
passagem ao tentar explicar que “brâmane e kshatriya 
representam o universo inteiro de coisas móveis e imóveis” 
(2002: 143). 
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2.3. Trtiya Valli (Terceiro Capítulo) 


Rtam pibantau sukrtasya loke / guhan pravishtau parame 
parardhe / 

Chayatapau brahmavido vadanti / panchagnayo ye cha 
trinachiketah // 1/7 


1) Os conhecedores de Brahman, os adoradores dos 
cinco fogos sacrificiais e (os que executam) o triplo rito 
Nachiketas chamam estes dois de luz e sombra, os dois 
que têm penetrado na cavidade do coração (que está) na 
suprema região do além, os dois que bebem (desfrutam) 
a recompensa do rito bem executado. 


Notas: Mais um verso de redação obscura, tanto em virtude 
da confusa ordem sintática como das expressões metafóricas, 
que deixam a tradução sujeita a conjeturas. Pois cada pada 
não forma uma sentença completa, com isso o sentido tem de 
ser extraído da composição de todos os padas, que não 
possuem ordem e concatenação sintática claras para as 
línguas modernas. Enfim, o sentido tem que ser formado 
extraindo palavras alternadamente de cada pada que 
proporciona a possibilidade de construções de sentidos 
conjeturais. E como era então de se esperar, o verso recebeu 
traduções divergentes. 

A palavra rtam, mais comumente traduzida como “lei”, foi 
vertida diversamente: “verdade” (Olivele 1998: 387 e 
Aurobindo 1972: 250), “lei” (Zaehner e-text: 06), “frutos” (Chari 
202: 135), “resultados” (Sarvananda 1972: 54) e 
“recompensa” (Muller 1995:12 e Nikhilananda 2003). 

Pibantau (lit. os dois que bebem) só pode ser uma expressão 
metafórica para o sentido de “que desfrutam”. Alguns 
traduziram literalmente: “que bebem” (P. Olivelle, P. Deussen, 
R. C. Zaehner e Aurobindo). 

“Os dois” (tau) são para Shankara o Eu Universal 
(Paramatman) e o Eu Individual (jivatman), que correspondem 
à metáfora “luz” (atapah) e “sombra” (chaya) respectivamente. 
Já Madhwa os interpreta como duas formas de Deus, Atman 
e Antaratman, que estão presentes no coração juntamente 
com a alma individual, pois para ele, não parece haver 
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justificativa para conceber a presença de duas formas de 
Deus além do jivatman (Chari 2002: 135). A interpretação de 
Shankara encontra o embaraço de apontar o Eu Universal 
(Paramatman) como algo sujeito a receber recompensas por 
ações, sendo que isto contradiz seu conceito de 
transcendência, cuja natureza é de uma entidade que está 
“acima de tudo”, ou seja, imune a qualquer ato de retribuição. 
Shankara tenta contornar a contradição explicando que “a 
expressão é metafórica, uma vez que nós frequentemente 
falamos de muitas (ações e recompensas) quando, na 
verdade, queremos dizer apenas uma” (Muller 1995: 12n). A 
justificativa de Shankara é precária. 

P. Olivelle interpreta esta passagem assim: “Eles chamam 
estes dois de “Sombra” e “Luz”, “os dois que têm penetrado — 
um na cavidade do coração, o outro na mais elevada região 
do além...” (1998: 387)". E interpreta “sombra” e “luz” assim: 
sombra se refere à pessoa no coração e luz à pessoa no 
firmamento. A intenção é mostrar a correspondência entre a 
cavidade do coração e o mais elevado céu (1998: 606). 
Porém, para se chegar a esta interpretação é necessário 
fazer um pisoteio na gramática. Neste caso, parece mais uma 
tentativa de desfazer a obscuridade da redação do verso, 
pois, “cavidade” (guhan) está no caso acusativo, portanto é 
objeto e complemento do verbo “que têm penetrado” 
(pravishtau), já “na mais elevada região do além” (parame 
parardhe) está no caso locativo, portanto não é objeto do 
verbo, mas pode estar atribuindo localidade ao substantivo 
Guhan (cavidade), este foi o meu entendimento. A passagem 
é tão confusa que recebeu diferentes traduções: “que têm 
penetrado na inteligência (guhan) na suprema cavidade do 
coração” (Sarvananda 1975: 54), “bem acima no mundo do 
além, eles entram na cavidade ou na caverna” (Deussen 
1990: 287), “que têm penetrado no recôndito interno do 
coração que é a exaltada morada para o Ser Supremo” (Chari 
2002: 135), “eles estão alojados no plano secreto do ser, no 
mais elevado reino do mais Alto” (Aurobindo 1972: 250), note 
como estas traduções se aproximam de uma interpretação 
doutrinária e de exaltação, e “embora oculto nos lugares 
secretos (do coração), reside no extremo além” (Zaehner e- 
text: 06). 

Ao traduzir sukrtasya (do rito bem executado), preferi seguir 
P. Olivelle e interpretar krtam como “rito” ao invés de “ação” 
(em geral), tal como fizeram aqueles que seguiram a 
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interpretação de Shankara, o qual emendou esta palavra 
como Swakrtasya (da sua própria ação), que foi seguida por 
alguns tradutores (M. Muller, Nikhilananada, Sarvananada e 
R. C. Zaehner), mas que representa uma interpretação tardia 
com base na doutrina do karma, que era ainda incipiente na 
época da composição deste Upanixade. Mais de mil anos 
separam Shankara (sec. VIII ou IX d.C.) da época da 
composição do Katha Upanishad (sec. Va | a.C.), quando a 
moralidade ainda estava centrada, em grande parte, na 
recompensa e na punição pela boa ou má execução dos ritos 
sacrificiais. Portanto, segundo a Filologia Histórica a tentativa 
de Shankara e de seus seguidores de transportar uma 
amadurecida doutrina do karma para aquela época, sem levar 
em conta as alterações que a doutrina sofreu após tantos 
séculos de debates com os budistas, não pode ser outra coisa 
que uma interpretação anacrônica. 

Loke (no mundo) carrega uma dúvida quanto a que mundo se 
refere. Alguns tradutores interpretaram que se refere ao 
mundo dos “ritos executados” (Olivelle 1998: 387), ou ao 
mundo “das boas ações” (Chari 2002: 135 e Aurobindo 1972: 
250), ou ainda ao mundo comum (Zaehner e-book: 06 e 
Sarvananda 1972: 54). 

A expressão parame parardhe (lit. na suprema outra metade), 
cuja tradução literal não faz sentido neste contexto, teve de 
ser traduzida por alguns dos sentidos secundários de ardha 
(lit. metade): lugar, região ou residência. Este foi o 
procedimento de todos os tradutores. 

Panchagnayah (os adoradores dos cinco fogos sacrificiais) 
alguns traduziram como “os pais de família” (Sarvananda 
1972: 54 e Muller 1995: 12). 


Yah seturijananam / aksharam bhahma yatparam / 
Abhayam titirshatam param / nachiketam shakemahi // 2 // 


2) Que nós possamos dominar o sacrifício Nachiketas, 
que é a passagem para aqueles que executam os 
sacrifícios, o imperecível e supremo Brahman, a margem 
(segura) para aqueles que desejam transpor o temor. 


Notas: Verso com 32 sílabas (sloka), mas com o metro 
irregular, ou seja, O primeiro pada tem 7 sílabas, o segundo 8, 
o terceiro 9 e o quarto 8. Para restaurar o metro, P. Olivelle 
sugeriu o aumento de mais uma sílaba no primeiro pada na 
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palavra ijananam emendando-a para ijananaam. No terceiro 
pada, também irregular, ele também sugeriu, seguindo L 
Alsdorf e W. Rau, a retirada do prefixo de negação “A” de 
Abhayam (destemor) transformando-a no seu antônimo 
bhayam (temor), para restaurar o metro (Olivelle 1998: 606). 
Max Muller e J. Charpentier consideraram este verso inteiro 
ser uma interpolação. 

O termo setuh, comumente traduzido como “ponte” (M. Muller, 
R. E. Hume, P. Deussen, Nikhilananda, R. C. Zaehner, etc.), 
P. Olivelle traduziu como “dique” (1998: 389), com base nas 
passagens do Brihadaranyaka Upanishad 1IV4.22 e 
Chandogya  Upanishad MIll.4.1  — —seturvidhrtiresam 
lokanamasam bhedaya — “O dique, o divisor, que evita os 
mundos de se colidirem” e justifica: “dique se refere às 
fronteiras de terra levantadas pelos brejos que permitem a 
pessoa atravessar a terra molhada e marcar as divisórias 
entre propriedades (...) O termo setuh tem sito 
frequentemente traduzido como “ponte”, mas isto é um 
equívoco, porque uma ponte se estende e conecta duas 
partes de terra separadas por água, enquanto um dique faz o 
oposto; divide e separa. Assim, no Chandogya Upanishad 
VII1.4.1 um dique é chamado de divisor” (1998: 521). De fato, 
nesta passagem do Chandogya Upanishad VIll.4.1 o sentido 
de dique (setuh) é assegurado pela palavra vidhrtih (divisor) e 
na passagem do Brihadaranyaka Upanishad |V.4.22, pela 
palavra vidharam (que separa). Parece que ambas as 
palavras vêm do verbo “vidhr”” separar, dividir ou cortar em 
partes, ou se relaciona com o substantivo “vidarah” corte, 
rachadura, ou ainda com “vidarakah” rasgador, divisor. M. 
Muller já tinha traduzido (1884) estas duas passagens neste 
sentido, mas não manteve o mesmo sentido de dique (setuh) 
na tradução deste verso do Katha Upanishad e preferiu 
traduzir como “ponte”. Parece-me que o termo setuh possui 
estes dois sentidos, mas o sentido de divisor não encaixa 
neste verso do Katha Upanishad, por isso preferi utilizar um 
sentido mais genérico e traduzir setuh como “passagem”. 
Quanto à palavra abhayam (destemor), mantive a redação 
original, mas a traduzi no antônimo bhayam (temor), seguindo 
a sugestão de emenda de P.Olivelle, L. Alsdorf e W. Rau 
(Olivelle 1998: 606-7) — “para aqueles que desejam transpor o 
temor” — pois com este recurso é possível restaurar o metro e 
encontrar um meio de conservar o sentido original, mesmo 
com a utilização do antônimo. 
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Atmanam rathinam viddhi / shariram rathameva tu / 
Buddhim tu sarathim viddhi / manah pragrahameva cha // 3 // 


3) Saiba que o Eu (Atman) é o passageiro, mas que o 
corpo é simplesmente a carruagem, saiba que o intelecto 
é o cocheiro e a mente simplesmente a rédea. 


Notas: Este e o verso seguinte se transformaram, no futuro, 
numa ilustração clássica reproduzida em muitos livros e assaz 
utilizada como símile por gurus e autores sobre yoga para 
representar a relação de controle entre a alma, o mente, os 
sentidos e o corpo. E um símile muito admirado pelos yoguis. 
Os termos eva (simplesmente) e tu (mas) são omitidos em 
quase todas as traduções consultadas. Preferi, seguindo P. 
Olivelle (1998: 389), reproduzi-los na minha tradução para 
mostrar, mais transparentemente, a redação original, apesar 
de prejudicar um pouco a estética do verso, pois esta deve 
ser a razão para a omissão pelos outros tradutores. 

Rathinam está no caso acusativo (objeto) e flexiona o 
substantivo masculino rathin, que literalmente significa “dono 
da carruagem” (R. C. Zaehner, Nikhilananda, Aurobindo e 
Sarvananda) ou “aquele que viaja na carruagem” (Hume e 
Radhakrishnan 1989: 46) Achei estas traduções destoantes 
para esta passagem e preferi traduzir rathin como 
“passageiro”, seguindo P. Deussen (1990: 287) e P. Olivelle 
(1998: 389), e ademais, o fato do dono estar ou não no 
interior da carruagem, pois a presença de um ocupante na 
carruagem para representar o Eu (Atman) é o que o símile 
pretende transmitir, quer seja o dono ou não. 

O termo pragraham (rédea) está no singular, mas a maioria 
dos tradutores o verte no plural “rédeas”, diferença 
insignificante que não compromete o sentido da frase, mas 
mesmo assim preferi traduzillo no número singular da 
redação original. 


Indriyani hayanahur / vishayamsteshu gocharan / 
Atmendriyamanoyktam / bhotketyahurmanishinah // 4 // 


4) Os sentidos, eles dizem, são os cavalos. Os objetos 
dos sentidos, a extensão (o território que eles percorrem). 
O Eu (Atman) associado à mente e aos sentidos, os 
Sábios chamam de 'o desfrutador”. 


mad 


Notas: Este verso continua o símile do verso anterior, porém 
com uma redação gramaticalmente mais truncada. E 
impossível identificar a função sintática do termo teshu (neles) 
no segundo pada, uma vez que do jeito que está, desentoa 
inteiramente o sentido sintático da frase. Nem é possível 
encaixá-lo em nenhuma outra frase do verso. Por isso é 
omitido em quase todas as traduções. Exceto P. Olivelle que, 
alterou o sentido deste termo (teshu) para “ao redor deles” e 
traduziu o segundo pada assim: “e os objetos dos sentidos 
são os caminhos ao redor deles” (1998: 389) e R. C. Zaehner 
traduziu como “diante deles” (e-text: 07). 

A tradução do termo gocharan no segundo pada é 
problemática também. Frequentemente traduzido como 
“caminhos” (P. Olivelle, P. Deussen, M. Muller, Nikhilananda, 
etc.), embora represente mais uma tradução adaptada ao 
contexto deste verso. Parece ser um termo carregado de 
sentidos figurados. Etimologicamente vem de “go” (vaca), 
portanto gochara significa literalmente “roçado pelo gado” e 
gocharah “área de alcance do gado”, portanto, “pasto”. 
Significa também “dentro do horizonte, poder ou alcance de”. 
Traduzi como “extensão” por ser mais literal e mostrar a 
ligação do termo com o alcance dos sentidos. R. E. Hume 
traduziu como “o que eles alcançam” (Radhakrishnan 1989: 
46). 

No terceiro pada, uuktam é outro termo problemático. Editores 
críticos sugeriram a emenda para yuktah (Bohtlingk), que 
significa “aquele que está unido”, mas não resolve a questão. 
J. Charpentier sugeriu yukto (Olivelle 1998: 607), que é o 
mesmo sentido da emenda anterior, apenas com a alteração 
da terminação para adaptar à regra de sândi. O problema 
continua o mesmo. Para combinar com “associado”, a 
emenda terá de ser para yukta (associado, unido), particípio 
passado do verbo “yu” (unir, juntar). Mantive a redação no 
substantivo yuktam (união, associação, jugo, domínio), mas 
traduzi, como tantos outros tradutores, como verbo yukta 
(associado, unido). 


Yastwavignanavanbhavatya / yuktena manasa sada / 
Tasyendriyanyavashyani / dushtaswa iva saratheh // 5 // 


5) Mas, aquele que é carente de compreensão, com a 
mente sempre descontrolada, seus sentidos 
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insubordinados são como os cavalos perversos 
(desobedientes) de um cocheiro. 


Notas: Mais um verso com o metro irregular. O número de 
sílabas do primeiro pada (9) é maior que os demais (8). 

L. Alsdorf sugere algumas emendas para restaurar o metro: 
alterar Ayuktena no caso instrumental para um adjetivo sem 
terminação, ayukta, com isso o adjetivo (yuktena) passaria a 
não mais concordar com o substantivo (manasa) na 
declinação. E a alteração do verbo na terceira pessoa do 
singular bhavati (é) para bhoti. De modo que, a primeira linha 
do verso ficaria assim: yastwavignanavan bhoti / avyukta 
manasa sada / (Alsdorf 1950: 626/634 e Olivelle 1998: 607), 
com isso todo o verso seria restaurado ao metro sloka, com 
oito sílabas em cada pada. Bem, mas tudo isso é um tanto 
quanto questionável. 

Bhavati (é) foi traduzido como “tornam-se” (bhavanti) no plural 
por Nikhilananda (2003) e Sarvananda (1975: 58), que 
representa um atropelo gramatical e um desvio de sentido. 

Ao traduzir saratheh (de um cocheiro), P. Olivelle 
desconsiderou o caso genitivo, com isso sua tradução da 
segunda linha do verso ficou assim: “Seus sentidos não o 
obedecem, como cavalos perversos, um cocheiro” (1998: 
389). E difícil entender a necessidade desta alteração 
gramatical na tradução, uma vez que esta palavra, no caso 
genitivo, mantém a frase absolutamente clara em relação ao 
sentido do restante do verso. A tradução literal é 
suficientemente clara: dushtaswa iva saratheh — “são como 
cavalos desobedientes de um cocheiro”. 


Yastu vignanavan bhavati / yuktena manasa sada / 
Tasyendriyani vashyani/ sadashwa iva saratheh // 6/7 


6) Mas, aquele que é dotado de compreensão, com a 
mente sempre controlada, seus sentidos dominados são 
como cavalos obedientes de um cocheiro. 

Nota: O metro do primeiro pada continua irregular. 


Yastwavignanavanbhavatya / manaskah sadashuchih / 
Na sa tatpadamapnoti / samsaram chadhigacchati // 7 // 
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7) Mas, aquele que é carente de compreensão, de mente 
desatenta e sempre impura, nunca alcança aquela 
condição (Padam) e entra (avança) no ciclo de 
nascimentos de mortes (Samsara). 


Notas: Com a manutenção da mesma redação do primeiro 
pada do verso 05, a irregularidade do metro é mantida neste 
verso. 

O termo padam (condição) recebeu diferentes interpretações: 
“meta” (Hume e Radhakrishnan 1989: 46; Sarvananda 1975: 
59: Nikhilananda 2003; Aurobindo 1972: 251 e Chari 2002: 
136), “estado supremo” (Zaehner e-text: 07), “lugar” (Muller 
1995: 13 e Deussen 1990: 287) e “passo final” (Olivelle 1998: 
389). Este último traduziu assim com base na referência do 
verso 09 logo em seguida “vishnoh paramam padam” que ele 
traduziu assim “aquele supremo passo gigante de Vishnu”, 
extraído do mito dos “três passos gigantes de Vishnu”, 
narrado nos Vedas e no Shatapatha Brahmana, sendo o 
primeiro passo gigante na Terra, o segundo na região 
intermediária e terceiro no céu, portanto, o “passo final”. 

O verbo adhigacchati (entra) transmite um sentido obscuro 
para o último pada do verso. Alguns tradutores alteraram o 
sentido para dar mais clareza à frase: “avança” (Hume e 
Radhakrishnan 1989: 46), “retorna” (Zaehner e-text: 07 e 
Chari 2002: 135), “permanece” (Deussen 1990: 288) e 
“perambula” (Aurobindo 1972: 251). O sentido de “entra” 
coloca esta passagem em contradição com a doutrina hindu 
da liberação (moksha), uma vez que segundo o hinduismo, 
toda alma inicia o processo de liberação estando no samsara 
(ciclo sucessivo de nascimentos) para então alcançar a 
liberação do processo de transmigração. Sendo assim, a alma 
não poderia entrar para onde já está. Alterar o sentido desta 
palavra na tradução foi, portanto, o artifício de alguns 
tradutores para encobrir esta flagrante contradição 
soteriológica. 

Esta passagem é a mais antiga aparição da palavra samsara 
na literatura sânscrita, que mais tarde se tornaria um termo 
técnico muito utilizado no Hinduismo e no Budismo. 


Yastu vignanavanbhavati / samamanaskah sada shuchih / 
Sa tu tatpadamapnoti / yasmadbhuyo na jayate //8// 
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8) Mas, aquele que é dotado de compreensão, atento e 
sempre puro, alcança aquela condição (Padam) da qual 
não nasce novamente. 


Vignanasarathiryastu / manah pragrahavannarah / 
Soadhwanah paramapnoti / tadvishnoh paramam padam //9// 


9) Mas, aquele homem em que o intelecto é o cocheiro e a 
mente é a rédea, alcança o fim do caminho, (que é) aquela 
suprema condição (estado) de Vishnu. 


Notas: Agora, finalmente, o texto recupera a regularidade 
métrica do primeiro pada, deformada desde o verso 05. 

Este verso encerra o trecho relativo ao símile entre a 
carruagem e o homem (versos 03 ao 09). Dotado de grande 
beleza ilustrativa, esta passagem expressa de forma 
simbólica, a correspondência entre os componentes de uma 
carruagem e as faculdades do homem (sentidos, mente, 
intelecto e o Eu), bem como as exigências a serem seguidas 
por aqueles que desejam alcançar o controle mental, pré- 
requisito para a prática da meditação. Mais tarde, muitas 
técnicas foram introduzidas e desenvolvidas por praticantes 
da yoga e do Budismo que, significantemente, representam 
as maiores contribuições em toda a história para a mística 
contemplativa em geral. Pois, dentre os contemplativos, os 
yoguis e os budistas foram os que mais introduziram técnicas 
psicológicas na arte da meditação, um grau de tecnicidade 
sem paralelo em outras tradições místicas (cristianismo, 
neoplatonismo, sufismo, taoísmo, hassidismo, hesicasmo, 
etc.), pelo menos com base nos registros conservados por 
estes movimentos contemplativos. 


Indriyebhyah para hyartha / arthabhyashcha param manah / 
Manasastu para buddhir / buddheratma mahanparah // 10// 


10) Os objetos são superiores aos sentidos (indriyas) e a 
mente (manah) é superior aos objetos (dos sentidos). O 
intelecto (buddhi) é superior à mente e o Grande Eu 
(Atman) é superior ao intelecto. 


Notas: Este verso é reproduzido com algumas alterações no 
Bhagavad Gita |ll.42. Parece ser uma das mais antigas 
referências a um ranking ontológico na literatura sânscrita. 
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Talvez represente uma primordial forma de doutrina Samkhya 
anterior ao Sistema Samkhya Clássico. Característica das 
especulações da Antiguidade, a classificação e a 
hierarquização de categorias sempre foram obsessões nas 
tradições hindu e budista: posicionar o que está mais próximo 
ou o que está mais distante do Supremo. Tal como nas 
cosmologias antigas em geral, as categorias são sempre 
rígidas, não dão chances para a mobilidade. Concepção que 
mais tarde seria abalada pela confirmação científica do 
processo natural de produção de variação, inicialmente 
concebido na teoria evolucionária de Charles Darwin (1809- 
82), que colocou em cheque a antiga mentalidade tipológica. 
O termo para (superior) recebeu outros significados: “além” 
(Muller 1995: 13 e Nikhilananda 2003). Este sentido me 
parece impertinente para o contexto deste verso que visa, 
explicitamente, estabelecer uma hierarquia ontológica e, com 
isso, o sentido de “superior” é mais apropriado. E significados 
estanhos como: “de maior força” e “mais importante” (Chari 
2002: 136-7). 

A expressão Atma Mahan, comumente traduzida como “o 
Grande Eu”, R. C. Zaehner transformou o adjetivo mahan 
(grande) em substantivo e sua tradução ficou assim: “Eu, o 
Grande”. Também, traduziu buddhi (intelecto) como “alma” (e- 
text: 07). 

Doutrinariamente, Mahan Atman foi interpretado pelos 
expoentes vedantinos como jivatman (eu individual) por 
Ramanuja e como Hiranyagarbha (Ovo Cósmico) por 
Shankara e Madhwa (Chari 2002: 136-7). 


Mahatah paramavyaktam / avyaktatpurushah parah / 
Purushanna param kimchit / sa kashtha sa para gatih // 1117 


11) O Imanifestado (Avyakta) é superior ao Grande (Eu). O 
Ser Universal (Purusha) é superior ao Imanifestado. Não 
há nada superior ao Purusha. Este é o fim, este é o 
caminho superior. 


Notas: Este verso prossegue com a hierarquização ontológica 
do verso anterior. 

Quanto ao termo mahat (lit: grande), existe uma dúvida se a 
passagem se refere ao Grande Eu (Atma Mahat) do verso 
anterior ou ao mahat (intelecto), uma das categorias da 
cosmologia Samkhya, que considera mahat como a primeira 


m4T e 


emanação da Prikriti (Matéria Primordial e Imanifestada), 
identificada com avyakta por Shankara e Madhwa. Se o verso 
estiver dando sequência ao ranqueamento anterior, a 
referência só poderá ser ao Atma Mahat (Grande Eu), porém, 
para os intérpretes que desconsideram a cronologia, levando 
em conta a cosmologia Samkhya mais sistematizada dos 
séculos ulteriores, a referencia parecerá ser ao mahat, como 
primeira emanação da Prakriti (Matéria Primordial), o que é 
impertinente neste contexto, uma vez que o Intelecto já foi 
mencionado no verso anterior como buddhi. O mais provável 
é que, por se tratar de uma cosmologia rudimentar do 
Samkhya, a terminologia não estava ainda devidamente 
estabelecida na época, o que atualmente gera confusão entre 
os intérpretes descuidados com a visão diacrônica. 

Com base neste exemplo é curioso notar que os intérpretes 
hindus, em geral, nunca interpretam os temas de suas obras 
de um ponto de vista evolutivo, sendo o mesmo hábito 
comum em autores de outras religiões. Nada é considerado 
de uma perspectiva progressista. Para eles, tanto um tema 
antigo exposto nos Vedas ou nos Upanixades, quanto o 
mesmo tema tratado num texto recente, apresentam o mesmo 
grau de desenvolvimento doutrinário, a diferença está apenas 
no caráter implícito ou explicito da exposição. Uma vez que os 
textos antigos são mais omissos nas explanações, a tentativa 
é sempre encontrar leituras e interpretações implícitas, bem 
como implicações subjacentes para justificar a incompletude 
da exposição antiga. Na visão dos intérpretes tradicionais, é 
como se os antigos já tivessem todo o saber na cabeça desde 
o princípio e, por conseguinte, o trabalho dos intérpretes 
subsequentes restringiu-se, tão somente, a revelar e a 
explicar gradativamente este antigo saber que os antigos já 
possuíam, mas não o revelaram por completo. Tudo se 
apresenta maravilhosamente tempestivo e sincrônico. Porém, 
a rigor, nada mais absurdo historicamente. Diante destas 
inconformidades históricas e do anacronismo, o trabalho 
criterioso de projetar as doutrinas hindus diacronicamente, 
para compreender seu desenvolvimento histórico, representa 
uma das mais importantes contribuições dos filólogos 
acadêmicos na atualidade para compensar a omissão 
historiológica dos intérpretes tradicionais. A crítica aqui está 
dirigida ao Hinduismo, mas o fato persiste nas outras religiões 
e nas culturas conservadoras, uma vez que toda cultura 
tradicional tem como referência capital um determinado 
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momento glorioso do passado que serve de modelo 
doutrinário e moral para as gerações futuras. 

O termo purusha foi traduzido como “Pessoa” por alguns 
(Olivelle 1998:389; Zaehner e-text: 07 e Hume/Radhakrishnan 
1989: 47), fazendo referência à “Pessoa Espiritual” 
evidentemente. 

A palavra gati (caminho), por possuir muitos significados 
diferentes foi, consequentemente, traduzida de forma 
diversificada: “estado” (Olivele 1998: 391) “curso” 
(Hume/Radhakrishnan 1989: 47), “meta” (Nikhilananda 20083 e 
Sarvananda 1975: 61), “o mais elevado ponto do processo” 
(Deussen 1990: 288) e “a mais elevada meta da jornada” 
(Aurobindo 1972: 252). 


Esah sarveshu bhuteshu / gudoatma na prakashate / 
Drshyate twagryaya buddhya / sukshmaya sukshmadarshibhir 
W 12) 


12) Este Eu (Atman), oculto em todos os seres, não se 
manifesta (a todos). Mas é visto pelos videntes do sutil 
através do intelecto superior e sutil. 


Notas: A expressão na prakashate, traduzida aqui como “não 
se manifesta”, foi vertida por alguns no sentido literal: “não 
brilha” (Muller 1995: 13; Nikhilananda 2003; Zaehner e-book: 
07 e Hume/Radhakrishnan 1989: 47). 

A expressão agryaya buddhya (através do intelecto superior) 
foi traduzida também como “através do intelecto atento” 
(Muller 1995: 13; Nikhilananda 2003; Sarvananada 1975: 62; 
Deussen 1990: 288 e Chari 2002: 137) que, do ponto de vista 
do sistema do yoga é mais específica, mas não deixa de ser 
uma tradução mais interpretativa e doutrinária do que original. 


Yacchedvanmanasi pragnas / tadyacchejgnana atmani / 
Gnanamatmani mahati niyacchet / tadyacchecchanta atmani // 
13// 


13) O sábio deve retrair a fala e a mente. Esta (a mente) 
dever ser recolhida no intelecto. O intelecto no Grande Eu 
e este (Grande Eu) no Tranqúilo Eu (Shanta Atman). 
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Notas: Verso com o metro irregular na segunda linha. O. 
Bohtlingk, L. Alsdorf e W. Rau sugerem deletar toda a palavra 
niyacchet para restaurar o metro (Olivelle: 1998: 607). 

A vogal longa (si) no final da expressão vak manasi (fala e 
mente), indica o número dual do caso acusativo (objeto). 
Porém, alguns interpretaram, seguindo Shankara, como vogal 
curta (si), o que passaria a palavra manasi para o caso 
locativo singular (na mente). Com isso, a tradução do primeiro 
pada ficou assim: “O sábio deve retrair (ou fundir) a fala na 
mente” (Chari 2002: 137; Sarvananda 1975: 63 e 
Nikhilananda 2003). 


Uttishta jagrata / prapya varannibodhata / 
Kshurasya dhara nishita duratyaya / durgam pathastatkavayo 
vandanti //14// 


14) Levante, preste atenção. Tendo obtido os seus 
pedidos, saiba que o delgado fio de uma navalha é difícil 
de atravessar. Este, os poetas dizem, é um caminho de 
difícil travessia. 


Notas: Mais um verso com o metro irregular. O primeiro pada 
tem 7 sílabas, o segundo 8, o terceiro e o quarto 11 sílabas 
cada. Para restaurar o metro do primeiro pada, O. Fris sugeriu 
transformar a palavra jagrata (preste atenção) em jagarata, 
aumentando mais uma sílaba na palavra, para com isso 
preencher a sílaba a menor no primeiro pada (Olivelle 1998: 
607). 

Na expressão uttishta jagrata (levante, preste atenção) no 
primeiro pada, a palavra jagrata (preste atenção) foi traduzida 
pela maioria no sentido denotativo como “acorde”, que 
seguida de uttishta (levante) parece transmitir um sentido 
antinatural, uma vez que não se acorda depois de se levantar, 
mas o contrário, caso esteja se referindo ao ato de acordar 
após o sono fisiológico. Jagrata, da raiz verbal jagr (estar 
desperto, estar atento ou vigilante), tem o sentido também de 
“icar atento”, portanto “prestar atenção”. De maneira que, os 
tradutores devem ter traduzido a palavra como “acorde” no 
sentido denotativo, mas tinham em mente o sentido figurado 
de prestar atenção. Preferi, seguindo P. Deussen (1998: 391), 
traduzi-la diretamente no sentido conotativo. Os vedantinos 
entendem que este despertar se refere ao despertar do sono 
da ignorância (avidya). 
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O segundo pada “prapya varamnnibodhata (tendo obtido os 
seus pedidos, saiba que)” foi traduzido controversamente: 
“Tendo alcançado os excelentes mestres, dê atenção a eles” 
(Deussen 1990: 289), “(Ó homem), reconheça aquele (Atman) 
que os grandes (mestres) têm alcançado” (Sarvananda 1975: 
64), “Seus pedidos você tem conseguido, desperte e 
compreenda-os” (Zaehner e-text: 07), “Obtenha seus pedidos 
e compreenda-os” (Hume/Radhakrishnan 1989: 47), 
“Aproxime-se aos grandes (seres) e aprenda” (Nikhilananda 
2003), “Tendo obtido os seus pedidos, compreenda-os” 
(Muller 1995; 13-4) e “Descubra os grandes seres e aprenda 
com eles” (Aurobindo 1972: 252). A controvérsia gira em torno 
do significado da palavra varan (pedidos) no caso acusativo 
(objeto) plural, que também pode ter o significado do adjetivo 
“melhor, excelente, o mais belo ou precioso”, interpretado por 
alguns como se referindo aos “melhores seres” ou aos 
“excelentes mestres”, etc. Parece-me que o sentido de 
“pedidos” é o mais pertinente a esta passagem. 

A segunda linha do verso, rica em ilustração, tornou-se com o 
tempo um adágio popular na India, utilizado pelos guias 
religiosos para ilustrar aos noviços as dificuldades do caminho 
místico. 


Ashabdamasparshamarupamavyayam / tatharasam 
nytyamaganbhavaccha yat / 

Anadhyanantam mahatah param dhuvam / nichayya 
tanmrtyumukhatpramuchyate//15 // 


15) Aquele que percebe Aquilo que é sem som, sem tato, 
sem forma, imperecível, como também sem sabor, eterno, 
sem odor, sem começo nem fim, além do Grande (Mahat) 
e imutável, livra-se da boca da morte. 


Nota: “... da boca da morte” deve se referir ao ciclo de 
nascimentos e mortes (samsara). 


Nachiketamupakhyanam / mrtyuproktam sanatanam / 
Uktwa shrutwa cha medhavi/ brahmaloke manhiyate // 16 // 


16) O homem sábio que tem ouvido e recitado o antigo 
episódio sobre Nachiketas, contado pela Morte, regozija- 
se no mundo de Brahman. 
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Notas: Percebe-se neste verso e no seguinte a intromissão de 
um narrador tardio. De maneira que P. Olivelle observa que 
ambos os versos são acréscimos ulteriores inseridos para 
enaltecer a importância deste texto e mostrar as recompensas 
de sua recitação (1998: 608). A observação é procedente, 
uma vez que interpolação é um artifício frequente na literatura 
sânscrita. Ao afirmar “que tem ouvido e recitado o antigo 
episódio sobre Nachiketas” está demonstrada a distância 
cronológica entre o compositor (interpolador) deste verso e os 
eventos narrados no texto. 

Upakhyanam (episódio) tem outros sentidos próximos: “conto” 
(Olivelle 1998: 391 e Zaehner e-text: 08), “estória” (Muller 
1995: 14; Nikhilananda 2003; Sarvananda 1975: 66 e 
Aurobindo 1972: 253 e “comunicação” Deussen 1990: 289). 
Sanatanam (antigo) tem também o sentido de “eterno” (Muller 
1995: 14; Zaehner e-text: 08 e Deussen 1990: 289). 

Mahiyate (regozija-se) foi traduzido com outros sentidos: 
“glorifica-se” (Muller 1995: 14 e Sarvananda 1975: 66), “torna- 
se pleno de glória” (Deussen 1990: 289), “é adorado” 
(Nikhilananada 2003), “obterá grandeza” (Zaehner e-text: 08) 
e “se engrandece” (Aurobindo 1972: 253). Preferi traduzir, 
seguindo P. Olivelle, como “regozija-se” por se tratar do 
sentido mais antigo, uma vez que os outros sentidos parecem 
ser visões doutrinárias tardias, que podem também ser 
aceitos se, de fato, este verso for uma interpolação ulterior. 


Ya imam paramam guhyam / shravayed brahmasamsadi / 
Prayatah shraddhakale va / tadanantyaya kalpate / 
Tadanantyaya kalpata iti//17 


17) Aquele que recita com devoção este supremo segredo 
na assembléia dos brâmanes ou no momento da 
cerimônia dos mortos, prepara-se para a eternidade. Sim, 
está preparado para a eternidade. 


Notas: O termo anantyaya (para a eternidade) foi traduzido 
por alguns como “infinitas recompensas”: M. Muller (1995: 
14), Sarvananda (1975: 67) e Nikhilananada (20083), que é um 
significado conjetural. 

P. Deussen (1990: 272n) e F. Max Muller (1995: XXIII) 
consideraram que, originalmente, este Upanixade terminava 
aqui. Para eles, os capítulos seguintes são acréscimos 
posteriores. Enquanto P. Olivelle, com menor convicção, 


ma Z es 


observa que “os capítulos 4-6 (seguintes) são provavelmente 
um apêndice sobreposto para o exame dos três pedidos” 
(1998: 372). 
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2.4. Chatur Valli (Quarto Capítulo) 


Paranchi kani vyatrnatswayambhus / tasmatparan pashyati 
nantaratman / 

Kashchiddahirah pratyagatmanamaikshad / avritachakshu 
ramrtatwamicchan // 1// 


1) O Auto-existente perfurou os orifícios (os sentidos) 
para fora. Por isso se vê para fora e não para si mesmo. 
Em busca da imortalidade, certo sábio voltou sua vista 
para dentro e viu o Eu Interno. 


Notas: A tradução da palavra vyatrnat (penetrou) causou 
embaraço para alguns tradutores. Sarvananada a traduziu no 
sentido de “criou com defeito” e sua interpretação do primeiro 
pada ficou assim: “O Auto-existente (Deus) criou os sentidos 
tão defeituosos que eles vão para fora” (1975: 68). 
Nikhilananda exagerou mais ainda e traduziu no sentido de 
“impôs um dano” que ficou assim: “O Auto-existente impôs um 
dano aos órgãos dos sentidos ao criá-los com tendências 
externas” (2003). Ambas as traduções são ridículas. 

Khani (orifícios) são os nove orifícios do corpo: a boca, os 
dois ouvidos, os dois olhos, as duas narinas e os órgãos 
genitais e de excreção. Tudo indica que a intenção do autor 
deste texto era referir-se alegoricamente aos órgãos dos 
sentidos, sobretudo à vista. Os tradutores são unânimes 
neste sentido. 

O verbo ekshat (viu), no passado da terceira pessoa do 
singular, foi traduzido por alguns (Sarvananda 1975: 68; 
Nikhilananda 2003 e Aurobindo 1972: 254) no presente (vê, 
contempla), talvez para proporcionar à frase maior carga 
didática. 


Parachah kamananuyanti balas / te mrtyoryanti vitatasya 
pasham / 

Atha dhira amrtatwam viditwa / dhruvamadhuveshwiha na 
prarthayante //2// 


2) As crianças (idiotas) buscam os prazeres externos. 
Elas vão para a (são pegas pela) rede (armadilha) da 
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morte espalhada por toda parte. Mas, os sábios que 
conhecem a imortalidade não buscam o estável nas 
coisas instáveis aqui (neste mundo). 


Notas: A palavra balan, lit: crianças, aparece mais uma vez no 
sentido figurado de “idiotas”. 

O metro do último pada deste verso está irregular, possui 12 
sílabas, enquanto os demais 11. J. Charpentier, L. Alsdorf e 
W. Rau sugerem a retirada da palavra iha (aqui) para 
restaurar o metro (Charpentier 1928-29; Alsdorf 1950: 634 e 
Olivelle 1998: 608). 


Yena rupam rasam gandham / shabdansparshamshcha 
maithunan / 

Etenaiva vijanati / kimatra parishishyate // 

Etadwai tat //3// 


3) (Aquilo) pelo qual (alguém distingue) a forma, o gosto, 
o odor, os sons, os toques e os contatos sexuais. E 
somente com aquilo que (alguém) distingue. O que 
(então) é deixado para trás aqui? Isto, na verdade, é 
aquilo. 


Notas: Mais um verso com a redação elíptica, 
consequentemente, sentido implícito, sobretudo nos dois 
primeiros padas, o que resultou em traduções divergentes. A 
elipse é gerada pelo termo yena (pelo qual) sem a 
especificação do que se trata. “Aquilo pelo qual” só é 
especificado no próximo verso: “é o Atman”. 

Para o leitor e para o psicólogo contemporâneos é difícil 
entender passagens como esta nos antigos textos hindus, 
uma vez que no passado era atribuída ao Atman (Eu- 
consciência) uma infinidade de características e de funções 
que, na atualidade, são discriminadamente atribuídas a 
inúmeros agentes neuro-psicológicos pela Ciência Cognitiva. 
Portanto, é preciso reconhecer o estágio primitivo das 
investigações cognitivas da época. 

E curioso notar que, no primeiro pada, as categorias rupam 
(forma), rasam (gosto) e gandham (odor) são mencionadas no 
singular, enquanto que, no segundo pada, as categorias 
shabdan (sons), sparshan (toques) e maithunan (contatos 
sexuais) são mencionadas no plural. Talvez o objetivo do 
autor deste texto tenha sido provocar uma alteração eufônica 


doi fofo da 


e rítmica na musicalidade do verso, pois não há necessidade 
semântica ou sintática para tal procedimento. 

A expressão sparshamcha maithunan (os toques e os 
contatos sexuais) foi reunida num só sentido por alguns 
tradutores que ignoraram a conjunção “cha” (e): “toques 
mútuos” (Hume/Radhakrishnan 1989: 47 e Deussen 1990: 
290), “toques amorosos” (Muller 1995: 15) e Aurobindo, para 
suavizar o pudor, optou por uma tradução eufemística de 
maithunan (contatos sexuais) como “a alegria do homem com 
a mulher” (1972: 254). 

O verbo vijanati (distingue) foi traduzido também como: 
“conhece” (Muller 1995: 15; Sarvananda 1975: 70; Aurobindo 
1972: 254; Nikhilananda 2003 e Deussen 1990:290). Preferi, 
seguindo R. E. Hume (1989: 47), considerar as raízes verbais 
“vip e “vich" (distinguir, discriminar e discernir) e traduzi 
vijanati como “distingue”. 

A pergunta kimatra parishishyate (O que é deixado para trás 
aqui?), no último pada, tem uma colocação abrupta e um 
sentido um tanto quanto obscuro na conclusão deste verso, O 
que confundiu alguns tradutores. “O que há de desconhecido 
ao Atman neste mundo”? (Sarvananda 1975: 70 e 
Nikhilananda 2003). “O que de tudo isto permanece”? 
(Zaehner e-text: 08). “O que fica neste mundo que o Eu não 
conhece?” (Aurobindo 1972: 254). Alguns se confundiram 
tanto com a abruptude da pergunta que a traduziram como 
uma afirmação: “por aquilo também nós conhecemos o que 
existe além” (Muller 1995: 15) e “o que é a questão então 
quanto à existência ao relativo ao resto” (Deussen 1990: 290), 
tradução extremamente confusa. Interpolei a palavra “então” 
no meio da pergunta para tentar suavizar o caráter súbito da 
pergunta e atribuir ao último pada uma conexão com o resto 
do verso, o que não deixa de ser uma pretensão conjetural. 

A expressão etadwai tat (isto, na verdade, é aquilo), com um 
sentido pouco claro, é uma expressão de reforço, comum em 
outros textos sânscritos, que repetirá em muitos versos 
seguintes deste Upanixade. Parece ser mais uma das 
expressões de insinuação e de gesticulação com o uso de 
pronomes demonstrativos (isto, aquilo, etc.) conservada da 
coloquialidade do passado, o que a torna difícil de ser 
decifrada na atualidade. Alguns intérpretes têm tentado 
decifrar a que ou a quem esta expressão se refere, porém, 
em vista da sua natureza coloquial, estas tentativas só podem 
ser conjeturais. P. Olivelle preferiu traduzi-la como: “assim, na 
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verdade, é aquilo” (1998: 393), que faz mais sentido para as 
nossas línguas contemporâneas, mas, de certa maneira, está 
gramaticalmente transfigurada. 


Swapnantam jagaritantam /chobau yenanu pashyati / 
Mahantam vibhumatmanam / matwa dhiro na shochati // 4 // 


4) O grande e onisciente Eu (Atman) é aquilo pelo qual 
(alguém) percebe ambos: os estados de sono e de vigília. 
Sabendo disto, o sábio não se aflige. 


Notas: Verso que proporciona muita liberdade na construção 
sintática das frases durante a tradução para as línguas 
contemporâneas. Cada tradutor verteu numa ordem sintática 
diferente do outro. E possível fazer isto sem comprometer o 
sentido. Aqui, como no verso anterior, insiste-se na 
concepção do Atman como a consciência subjacente aos 
estados cognitivos. 

A expressão de reforço “etadwai ta?” (Isto, na verdade, é 
aquilo), no final do verso, não é empregada aqui, mas retorna 
no verso seguinte. 


Ya imam madwadam veda / atmanam jivamantikat / 
Ishanam bhuta bhavyasya / na tato vijugupsate // 
Etadwai tat // 5 // 


5) Aquele que conhece bem de perto este Eu (Atman), o 
desfrutador do mel, a alma — o Senhor do que foi e do que 
será (do passado e do futuro) — daí em diante não se 
esconde (sente temor). Isto, na verdade, é aquilo. 


Notas: A palavra jivam (alma) foi traduzida aqui como 
substantivo, mas é interpretada por outros como adjetivo, que 
juntaram atmanam jivam para formar uma expressão e 
traduziram-na como: “o Eu vivente” (P. Olivelle 1998: 393; 
Muller 1995: 15 e Zaehner e-text: 08). 

O termo metafórico madwadam (desfrutador do mel) é 
interpretado por alguns como “aquele que experimenta os 
frutos das ações”. 

Antikat (lit: de perto) só pode ter o sentido de intimamente. 


Yah purvamtapaso jatam / addhyah purvamajayata / 
Guham pravishya tishthamtam / yo bhutebhirvyapashyata // 
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Etadwai tat // 6 // 


6) Aquele que nasceu antes da austeridade (tapas), que 
nasceu antes das águas (addhyah), que penetrou na 
cavidade do coração (guham) residindo com os 
Elementos (Bhutas), aquele (realmente) vê (bem). Isto, na 
verdade, é aquilo. 


Notas: Verso com a redação muito obscura sujeita a 
diferentes possibilidades de disposições sintáticas na 
tradução para as línguas atuais e de interpretações para os 
significados metafóricos. D. Whitney e W. Rau consideraram 
este verso e o seguinte intraduzíveis, deixando-os sem 
tradução por terem sido talvez corrompidos (Olivelle 1998: 
608). De modo que não é possível traduzi-los sem lançar mão 
de certos sentidos conjeturais. Parece que todos os 
tradutores procederam assim. P. Olivelle reconhece que sua 
tradução é uma tentativa (1998: 608). 

O termo tapasah (da austeridade) tem significado 
controvertido: “do calor incubador” (Muller 1995: 16), “do 
conhecimento” (Sarvananda 1975: 72), “da penitência férvida” 
(Zaehner e-text: 08), “do calor” (Olivelle 1998: 393) e P. 
Deussen (1990: 291) deixou-o sem tradução (tapas). Tapas, 
no sentido de calor, pode ter sido metaforicamente se 
originado em conseguência do calor (suor) gerado pelo 
esforço durante a prática da austeridade. 

Austeridade (tapas) e águas (addhya) referem-se às forças 
cósmicas que fizeram parte do processo de criação do 
universo nos antigos mitos védicos. 


Ya pranena sambhaviti / aditirdevatamayi/ 
Guham pravishya tishtantim / ya bhutebhirvyajayata // 
Etadwaitat // 7/1 


7) Aquela que surge com as forças vitais (pranas), Aditi, a 
incorporação da divindade, que está na cavidade do 
coração. Aquela que foi criada com os Elementos 
(Bhutas). Isto, na verdade, é aquilo. 


Nota: Este verso conserva a mesma obscuridade de redação 
do verso anterior. 


Aranyornihito jatadeva / garbha iva subhrto garbhinibhir / 
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Divediva idyo jagrvaddhir / havishmaddhirmanushyebhiragnih 
V/A 
Etadwaitat //8 // 


8) Jatadevas está oculto nos gravetos (aranis). É bem 
guardado como o feto pela mulher grávida. O Fogo (Agni) 
deve ser adorado com oferenda, dia após dia, pelos 
homens quando estão despertos. Isto, na verdade, é 
aquilo. 


Notas: Verso com o metro do segundo pada irregular (com 11 
sílabas, enquanto os padas restantes têm 10). E uma 
transcrição quase literal do verso do Rg Veda 1I1.29.2, com as 
pequenas diferenças em que a palavra subhrtah (bem 
guardado) é substituída no Rig Veda por sudhitah 
(depositado) e garbhinibhir (pela mulher grávida), no caso 
instrumental, pela mesma palavra garbhinishu (na mulher 
grávida), porém, no caso locativo. 

O termo aranyoh (nos dois gravetos), no número dual, refere- 
se aos dois gravetos utilizados nos rituais para ascender o 
fogo através da fricção. 

Jatadevas é um epíteto do deus Agni (Fogo), mais 
especificadamente, o fogo nascido da fricção dos gravetos 
(arunis). Também possui o sentido de onisciente. 

Garbhinibhir no sentido de “pela mulher grávida” é uma 
adaptação ao contexto do verso, uma vez que, originalmente, 
refere-se a qualquer fêmea grávida, quer seja mulher ou 
animal. 

O adjetivo jagrvaddahir (despertos) pode ter dois sentidos. O 
primeiro literal, qual seja, de “despertos' no sentido de 'em 
vigília” ou 'acordados', bem como “despertos' no sentido de 
“vigilantes ou “atentos”. P. Olivelle (1998: 393) e M. Muller 
(1995: 16) preferiram o sentido literal e traduziram assim: 
“quando os homens despertam”, que me parece ser o sentido 
mais pertinente a esta passagem. Outros preferiram o sentido 
figurado: “pelos homens despertos” (Sarvananda 1975: 74 e 
Zaehner e-text: 09) ou “pelos homens vigilantes” (H. H. Wilson 
em sua tradução deste verso no Rg Veda, Delhi: Nag 
Publishers: 1990, vol. 03, p. 46). 


Yatashchodeti surya / astam yatra cha gacchati / 
Tam devah sarve arpitas / tadu natyeti kashchana // 
Etadwai tat //9// 
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9) Aquele do qual o sol se levanta e (para) onde ele se 
põe, nele todos os deuses estão fixos. Este, na verdade, 
ninguém transcende. Isto, na verdade, é aquilo. 


Notas: Verso com o metro do primeiro Pada irregular, ou seja, 
com sete sílabas enquanto os demais têm oito, bem como 
com pouca fluência sintática. 

Para maior clareza sintática do segundo pada, o advérbio 
Yatra (onde) deveria ser substituído por tasmai (para o qual), 
para combinar com yatah (do qual) do primeiro pada, uma vez 
que yatra é indeclinável, portanto, em sânscrito não é possível 
se dizer “para onde”, mas sim “para o qual” (tasmai). Do jeito 
que está redigido o segundo pada a tradução seria assim: “e 
onde ele se põe”, destoante com o primeiro pada que utiliza 
“do qual”. Interpolei entre parênteses a palavra “para” antes 
de “onde”, a fim de tornar a frase mais clara. Todos os 
tradutores utilizaram deste artifício para encobrir esta 
desafinação gramatical. 

O pronome tam (ele) no caso acusativo (objeto), no início do 
terceiro pada, também teria de ser substituído por tasmin 
(nele) no caso locativo, pois do jeito que está não conjuga 
sintaticamente com o resto da frase. A maioria dos tradutores 
verteu tam (ele) como “nele” para tornar a frase mais clara. 


Yadeveha tadamutra / yadamutra tadanviha / 
Mrtyoh sa mrtyumapnopi/ ya iha naneva pashayti //10 // 


10) O que está aqui (em baixo) é o mesmo que está lá (em 
cima) (e) o que está lá é igual ao que está aqui. Encontra 
morte após morte aquele que vê (este mundo) aqui como 
(algo) múltiplo. 


Notas: Verso com o metro do último pada irregular. L. Alsdorf 
sugere a junção de “ya iha” em “yeha” para restaurar a 
regularidade do metro (1950: 624). 

Na expressão nana iva (como múltiplo) alguns preferiram 
traduzir o adjetivo “Nana” (múltiplo, diversificado) como 
substantivo: “diversidade” (Olivelle 1998: 393) ou “diferença” 
(Hume/Radhakrishnan 1989: 48; Nikhilananda 2003 e Chari 
2002: 139), que em sânscrito seria “Nanatwa”. 

A frase mrtyoh martyumapnopi (encontra morte após morte) 
foi traduzida também assim: “vai de morte em morte” (Olivelle 
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1998: 393; Nikhilananda 2003, Chari 2002: 139 e Muller 1995: 
16) e “hesita de morte em morte” (Deussen 1990: 292). 
Intérpretes vedantinos discutiram o significado da última frase 
deste verso. Shankara entendeu que a diferença (nanatwa) se 
refere à maya (Ilusão) para aquele que vê diferença entre 
Brahman e o mundo. Ramanuja interpretou a diferença como 
sendo entre o Eu Interno (Antaryami) de uma pessoa e o de 
outra pessoa. E Madhwa delirou um pouco mais e imaginou 
que a diferença mencionada é entre a avatara rupa (forma da 
encarnação divina) e a mula rupa (forma original) que existe 
em Vaikuntha (paraíso de Vishnu) e que não há diferença 
entre estas duas formas (Chari 2002: 139). 

A segunda linha deste verso aparece também no 
Brhadaranyaka Upanishad IV.4.19. 


Manasaivedamaptavyam / neha nanasti kimchana / 
Mrtyoh sa mrtyum gachati/ ya iha naneva pashyati// 11// 


11) Somente pela mente isto pode ser percebido. Não há 
diferença nenhuma aqui. Vai de morte em morte aquele 
que vê (este mundo) aqui como (algo) diferente. 


Nota: Uma vez que o último pada do verso anterior é repetido 
literalmente aqui, a irregularidade do metro persiste. 


Angushthamatra purusho / madhya atmani tishthati / 
Ishano bhutavyasya / na tato vijugupsate // 
Etadwaitat // 12 // 


12) A Pessoa (Purusha) do tamanho do dedo polegar, que 
reside no meio (dentro) do corpo (Atman), o Senhor do 
que foi e do que será (do passado e do futuro), daí em 
diante (aquele que percebe isto) não se esconde (sente 
temor) mais. Isto, na verdade, é aquilo. 


Notas: Verso com o metro do terceiro pada irregular. O 
simbolismo do Eu Supremo como Purusha do tamanho do 
dedo polegar no interior do corpo humano popularizou-se com 
o tempo, sobretudo entre os yoguis. Foi até criada uma vidya 
(disciplina de adoração) do Ser Supremo com base neste 
aspecto da divindade. Os vedantinos monistas advertem que 
se trata de uma representação simbólica, portanto, não deve 
ser considerada literalmente. 
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A interpolação “aquele que percebe isto” no último pada é 
necessária, uma vez que, sem ela, não é possível encontrar 
um sentido de ligação com o restante do verso. 


Angushthamatra purusho / jyotiriva adhumakah / 
Ishano bhutabhavyasya / sa evadhya sa u swah // 
Etadwaitat // 13// 


13) A Pessoa (Purusha) do tamanho do dedo polegar é 
como uma chama sem fumaça, o Senhor do que foi e do 
que será (do passado e do futuro). Ele é o mesmo hoje 
como também amanhã. Isto, na verdade, é aquilo. 


Nota: Verso com o metro irregular no último pada. Este e o 
verso anterior possuem redações bem simples e claras, 
portanto traduções assaz consensuais. 


Yathodakam durge vrshtam / parvateshu vidhavati / 
Evam dharmanprthakpashyam / stanevanu vidhavati // 14// 


14) Assim como a água (da chuva) que cai da montanha 
corre (por aqui e ali) nas (encostas das) montanhas. 
Assim, também, aquele que vê os atributos como 
diferentes (do Ser Supremo), na verdade, ele (se engana 
e) corre atrás deles. 


Notas: Finalmente o texto restabelece a regularidade do 
meiro, mas agora se atrapalha com a redação confusa. O 
símile parece ser bonito e significativo, pena que foi redigido 
numa linguagem obscura. Não é possível traduzir com clareza 
sem conjeturar e acrescentar interpolações. Pode ser que a 
intenção do símile seja mostrar que tal como a água da chuva 
que escorre pela montanha se dispersa por diferentes 
caminhos nas ladeiras abaixo, o mesmo acontece com aquele 
que diferencia o Ser Supremo dos seus atributos (dharmas), 
com isso corre dispersamente atrás destes atributos (objetos 
dos prazeres), por não perceber a unidade entre o Ser 
Supremo e o mundo. 

A interpretação de P. Olivelle, seguindo P. Horsch, que a 
palavra dharman significa “leis” nesta passagem, referindo-se 
à diversidade de regras morais e rituais que governam a vida 
do brâmane, parece pouco convincente (1998: 609). 
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Yathodakam shuddhe shuddham / asiktim tadrgeva bhavati/ 
Evam munervijanata / atma bhavati gautama // 15 // 


15) Assim como a água pura derramada na água pura 
torna-se a mesma, do mesmo modo (também) o Eu 
(Atman) do sábio que discerne torna-se, 6 Gautama. 


Notas: Metro do segundo pada irregular. J. Charpentier (1928- 
29) sugere a retirada da palavra “evam” para restaurar o 
metro. P. Olivelle considera este um verso corrompido (1998: 
609). 

A expressão munervijanata (do sábio que discerne) recebeu 
diferentes interpretações: “do sábio que conhece a unidade 
do Atmar" (Sarvananda 1975: 79), “do pensador que 
conhece” (Muller 1995: 17 e Aurobindo 1972: 257), “vidente 
que é dotado de conhecimento” (Chari 2002: 141), “do 
homem sábio que é taciturno” (Deussen 1990: 293) e “do 
sábio silencioso que conhece” (Zaehner e-text: 09). Preferi, 
seguindo P. Olivelle, considerar o termo vijanata (que 
discerne, discernente) originário da raiz verbal Vich (discernir, 
discriminar) e traduzi-lo como “que discerne” (1998: 395). 

O emprego do verbo bhavati (torna-se) representa uma 
complicação na frase “água pura derramada na água pura 
torna-se a mesma”. O símile pode ser poeticamente belo, 
porém, como é possível, na lógica, alguma coisa tornar-se ela 
mesma? Alguns tradutores perceberam a incoerência e 
traduziram bhavati como “permanece” (Muller 1995: 17 e 
Deussen 1990: 293), o artifício salva a discrepância, mas 
deforma a significação original. 
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2.5. Panchami Valli (Quinto Capítulo) 


Puramekadashadwaram / ajasyavakrachetasah / 
Anushthaya na shochati / vimuktashcha vimuchyate // 
Etadwai tat // 1// 


1) O forte (corpo) do Eterno de onze portões é livre de 
pensamentos impuros. Aquele que é dedicado a ele não 
se aflige e torna-se livre. Isto, na verdade, é aquilo. 


Notas: A palavra puram (forte) foi traduzida pela maioria de 
tradutores como “cidade” (Muller 1995: 18; Sarvananda 1075: 
80; Deussen 1990: 293 e Nikhilananda 20083). Isso porque no 
passado as cidades, à maneira dos fortes, eram cercadas por 
muros com portões. Com toda probabilidade está no sentido 
figurado de “corpo” (Brihadaranyaka Upanishad 11.5.18). 

O substantivo ajasya (lit: do não nascido) no caso dativo, 
preferi traduzi-lo como “do Eterno”, que soa melhor na língua 
portuguesa e mantêm o mesmo sentido. P. Olivelle (1998: 
395) ignorou o caso dativo e traduziu ajasya no caso 
nominativo (sujeito): “o não nascido” (ajah). Os vedantinos 
monistas sustentam que se refere ao Atman (Eu). 

Os onze portões (ekadasha dwaram) são: os dois olhos, as 
duas narinas, os dois ouvidos, a boca, o anus, o orifício 
urinário (mencionados no Swetaswatara Upanishad 111.18 e 
Bhagavad Gita V.13), mais o umbigo e a abertura craniana 
(Taitiriya Upanishad 1.6.1 e Aitareya Upanishad 1.3.13). 


Hamsah shuchishadwasurantarikshasad / dhota 
vedishadatithirduronasat / 

Nrshadwarasadrtasadwyomasad / abja goja rtaja adrija rtam 
brhat//2// 


2) O cisne (sol) instalado na luz, o Vasu (ar) instalado no 
céu, o sacerdote (fogo ritual) instalado no altar, o 
convidado (fogo ritual) instalado na casa. Instalado nos 
homens, instalado no mais nobre (lugar), instalado na 
verdade (Rtam), instalado no céu. Nascido da água, 
nascido das vacas, nascido da verdade (rtam), nascido da 
montanha. A grande verdade (rtam). 
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Notas: Este verso é extraído do Rig Veda IV.40.5 e do 
Vajasaneyi Samhita (o Yajur Veda Branco) X.24 e XIl.12 e é 
comentado no Shatapatha Brahmana V1.7.3.11. 

O último pada está irregular com 14 sílabas enquanto os 
demais têm 12 em que a última palavra, brhat (grande) está 
sobrando, pois, talvez seja uma interpolação posterior. H. H. 
Wilson omitiu a palavra brhat, a fim de restaurar o metro na 
sua tradução inglesa do Rig Veda IV.40.5 (1990: vol. 03, 283). 
Verso com redação obscura, como tantos outros versos 
védicos, em virtude da quantidade de arcaísmos e de 
palavras com sentidos metafóricos, bem como da sintaxe 
concisa e elíptica. Para não ter que confiar em interpretações 
tardias, o recurso é orientar-se pela interpretação dos termos 
metafóricos sugerida pelo Shatapatha Brahmana VI.7.3.11, 
que é um texto composto antes do Katha Upanishad, 
portando os significados dos termos metafóricos já eram 
vigentes na época da composição deste Upanixade. Mesmo 
assim as divergências entre os tradutores persistem. As 
interpretações do Shatapatha Brahmana foram interpoladas 
entre parênteses. 

O termo shuchishad (instalado na luz) foi traduzido também 
assim: “no éter” (Deussen 1990: 293), “nos céus” 
(Sarvananda 1997: 81), “no puro céu” (Zaehner e-text: 09), 
“nos céus brilhantes” (Nikhilananda 2003) e “na pureza” 
(Aurobindo 1972: 258). 

A palavra duronasat (instalado na casa) tem um significado 
duvidoso. E difícil encontrar a etimologia desta palavra que 
não seja a derivação do prefixo “du” (difícil). Foi traduzida 
também como: “instalado na jarra sacrificial” (Muller 1995: 18 
e Sarvananda 1975: 81). 

Varasat (instalado no lugar mais nobre) é outra tradução 
controvertida. Alguns sugeriram: “instalado na ampla 
expansão” (Olivelle 1998: 395), “instalado no mais excelente 
orbe, o sol” (H. H. Wilson 1990: vol. 03, 283), “instalado nos 
deuses” (Muller 1995: 18; Sarvananda 1975: 81 e 
Nikhilananda 2003), “no amplo espaço” (Deussen 1990: 293), 
“nos votos” (Zaehner e-book: 09) e “no espaço” (J. Eggeling 
no Shatapatha Brahmana Vl. 7.3.11 — Delhi: Motilal 
Banarsidass, 1996: parte III, p. 281). 

Rtaja (nascido da verdade), rtam é outra palavra com 
traduções controvertidas. Alguns preferiram traduzi-la como: 
“nascido da Lei” (Zaehner e-book: 09 e Deussen 1990: 294) 
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ou “nascido no sacrifício” (Muller 1995: 18 e Sarvananda 
1975: 81). 


Urdhwam pranamunnayati / apana pratyagasyati / 
Madhye vamanamasinam / viswe deva upasate //3 // 


3) Ele é quem conduz o ar vital da expiração (Prana) para 
cima. Ele é quem lança o ar vital da inspiração (Apana) 
para baixo. Todos os deuses adoram o anão sentado no 
meio. 


Notas: Verso com curiosos sentidos metafóricos. 

O termo pratyak foi traduzido aqui como “para baixo”, mas 
literalmente significa “para trás”, “backward em inglês 
(Olivelle 1998: 397 e Muller 1995: 18). Pode ser empregado 
também como “para o sentido contrário”. Preferi traduzi-lo 
como “para baixo” para já especificar o sentido contrário de 
“para cima” da frase anterior, tal como fez a maioria dos 
tradutores. 

Vamanam (anão) foi traduzido por outros como: “o adorável” 
(Muller 1995: 18: Nikhilananda 2003 e Sarvananda 1975: 82). 
De maneira que, a frase metafórica “o anão sentado no meio” 
(madhye vamanamasinam) pode ser uma forma figurada de 
se referir ao “Purusha do tamanho do dedo polegar 
(angushtamatra purusha) no coração (guhyam)” mencionada 
nos versos anteriores. 

O adjetivo vishwe (todos) no nominativo plural corresponde 
ortograficamente ao substantivo “universo” (vishwam) no caso 
locativo “no universo” (vishwe). De modo que, a frase pode 
também ser traduzida assim: “Os deuses no universo adoram 
o anão no meio”, uma coincidência, pois com a mesma 
redação gramatical é possível se chegar a dois sentidos 
diferentes e absolutamente claros. Porém, está evidente que 
o sentido de “todos” foi o pretendido pelo autor do texto, todos 
os tradutores são unânimes neste sentido. 


Asya vistramsamanasya / sharirasthasya dehinah / 
Dehadwimuchyamanasya / kimatra parishishyate // 
Etadwai tat // 4 // 


4) (Quando) o ego incorporado (dehinah), que está no 
corpo, separa-se e livra-se do corpo, o que (então) 
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permanece aqui (depois da morte)? Isto, na verdade, é 
aquilo. 


Notas: Verso com a redação elíptica, em que foram 
necessárias algumas interpolações entre parênteses para 
tornar o sentido mais claro na tradução. 

A tradução do termo dehinah é problemática. Como adjetivo, 
significa “incorporado”, mas como substantivo, dehinah pode 
estar no plural do nominativo (sujeito) ou do acusativo (objeto) 
— “os egos incorporados”, ou pode estar nos casos genitivo ou 
ablativo no singular — “do ego incorporado” (dehinah). 
Sarvananda percebeu isto e traduziu a pergunta do último 
pada complementada pelo termo dehinah: “O que permanece 
aqui daquele possuidor do corpo (dehinah no genitivo) (...) 
quando se separa e livra-se do corpo”? (1975: 83). Verso com 
a redação gramaticamente defeituosa. O sujeito Dehinah 
(egos) no plural não concorda em número com o objeto Dehat 
(do corpo) no singular. A única solução é pisotear a gramática 
e traduzir tudo no singular ou no plural. Preferi traduzir tudo 
no singular, seguindo P. Olivelle (1998: 397). Para encontrar 
um sentido claro para o verso, os outros tradutores tiveram de 
fazer o mesmo. 

Depois de longo trecho digressivo, este verso retoma a 
pergunta do 1.20 sobre a vida após a morte. Agora, é curioso 
saber quem formulou esta pergunta, se foi Nachiketas ou 
Yama. O texto não especifica. Nesta altura do texto, o 
assunto da morte estava esquecido. Será que foi Nachiketas 
quem questionou para fazer Yama retomar o tópico da vida 
após a morte ou foi Yama, como artifício retórico (figura de 
construção) para encontrar motivo para voltar ao tema”? 


Na pranema napanema / martyo jivati kashchana / 
ltarena tu jivanti/ yasminnetavupashritau // 5 // 


5) Nem pela expiração (prana), nem pela inspiração 
(apana), um mortal vive. Mas (os mortais) vivem por outro 
(fator) do qual estes dois (prana e apana) dependem. 


Nota: Prana e apana foram interpretados também como: “o ar 
vital que sobe e o ar vital que desce” respectivamente (Muller 
1995: 18). 
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Hanta ta idam pravakshyami / guhyam brahma sanatanam / 
Yatha cha maranam prapya / atma bhavati gautama // 6 // 


6) Bem, eu te direi esta secreta e eterna (formulação da) 
verdade (Brahman) e o que acontece ao Eu (Atman) que 
encontra a morte, ó Gautama. 


Notas: Verso com o metro do primeiro pada irregular. L. 
Alsdorf (1950: 624) sugere a contração de “ta idam” em 
“tedam" para restaurar o metro. A palavra “ta” não tem 
significado algum nesta primeira frase. Portanto, para lhe 
atribuir alguma função gramatical é transformada no pronome 
“te” (a ti) em algumas edições (Sarvananda 1975: 84 e 
Aurobindo 1972: 259), servindo, assim, para complementar o 
verbo pravakshyami (eu direi). 

E difícil saber qual o significado do termo hanta no primeiro 
pada, com isso cada um o traduziu com um sentido diferente; 
“Venha” (Olivelle 1998: 397), “Agora” (Sarvananda 1975: 84), 
“Bem, então” (Muller 1995: 18 e Nikhilananda 2003), “Bem” 
(Deussen 1990: 294), “Olhe” (Zaehner etext: 10) e 
“Seguramente” (Aurobindo 1972: 259). Todos estes são 
significados conjeturais. 

Ao traduzir o termo Brahma nesta passagem, segui a 
interpretação de P. Thieme e P. Olivelle no sentido de 
“formulação da verdade” (Olivelle: 1998: 397, 498 e intr. 26, 
que aparece com este mesmo sentido em algumas 
passagens do Brihadaranyaka e do Chandogya Upanixades, 
o que contrasta com a maioria dos tradutores que o interpreta 
esta passagem como uma referência ao Supremo Ser. A 
justificativa é que, na frase “te idam pravakshyami guhyam 
brahma sanatanam" (eu te direi a secreta e eterna formulação 
da verdade), Brahma (formulação da verdade) juntamente 
com os adjetivos guhyam (secreta) e sanatanam (eterna) 
estão como objetos no caso acusativo, portanto não podem 
ser traduzidos como “eu te direi sobre o secreto e eterno 
Brahma", pois desta forma estes termos estão flexionados em 
outro caso de declinação que não corresponde ao caso 
acusativo. Trata-se de uma violação gramatical. Esta tese de 
P. Thieme, endossada por Michael Witzel (1992: 66) e P. 
Olivelle (1998: 498), sustenta que a palavra Brahman teve 
também o significado de “formulação da verdade” nos tempos 
védicos. 
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Yonimanye prapadyante / shariratwaya dehinah / 
Sthanumanyeanusamyanti / yathakarma yathashrutam // 7/7 


7) Alguns egos (dehinah) entram no útero para obter um 
corpo. Outros vão para (um lugar) fixo — de acordo com o 
que tem feito (karma) - de acordo com o que tem 
aprendido. 


Notas: A palavra anye, no primeiro pada, pode ser 
interpretada quer como um pronome indefinido “algumas” 
(anye) acompanhando o substantivo “egos” (dehinah) ou 
como substantivo plural, tal como na tradução seguinte: 
“Alguns entram no útero pelo qual um eu incorporado obtêm 
um corpo” (Olivelle 1998: 397). 

A redação do terceiro pada é obscura, uma vez que o termo 
sthanum tem uma tradução problemática. Literalmente, como 
adjetivo, significa “fixo”, “imóvel” ou “imutável”, Como 
substantivo significa “estaca”, “poste” ou “pilar”. Shankara 
interpretou este termo como uma referência às “coisas 
imóveis como plantas”. Em vista da obscuridade do 
significado, as traduções de sthanum se diversificaram: 
“planta” (Deussen 1990: 294 e Sarvananda 1975: 85), 
“Imóvel” (Aurobindo 1972: 259), “coisa estacionária” (Olivelle 
1998: 397) e alguns sentidos exóticos: “pedra sem vida” 
(Zaehner e-text: 10) e “matéria inorgânica” (Muller 1995: 19 e 
Nikhilananda 2003). E necessário confessar que todos estes 
significados de sthanum são conjeturais, bem como o de “um 
lugar fixo” na minha tradução. 


Ya esha supteshu jagarti / kamam kamam purusho 
nirmimanah / 

Tadeva shukram tad brahma / tadevamrtamuchyate / 
Tasmimllokah sritah sarve / tadu natyeti kashchana // 

Etadwai tat //8// 


8) O Eu (Purusha), que cria desejo (após) desejo, é aquele 
que permanece acordado nos adormecidos. Só ele é o 
Puro, ele é o Brahman. Só ele é chamado de Imortal. 
Todos os mundos repousam nele. Ninguém, na verdade, 
o transcende. Isto, na verdade, é aquilo. 
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Notas: Verso com a métrica diversificada. Os dois primeiros 
padas na primeira linha têm 10 sílabas, enquanto os quatro 
restantes, nas duas linhas inferiores têm 8 sílabas cada. 

A frase kamam kamam nirmimanah (que cria desejo após 
desejo) foi interpretada diversamente: “que forma uma visão 
adorável uma após outra” (Muller 1995: 19), “que acessa 
todos os desejos” (Zaehner e-text: 10), “que cria todo desejo” 
(Olivelle 1998: 397) e “que forma todas as espécies de 
objetos de desejos” (Sarvananda 1975: 85). A rigor, a frase é 
muito elíptica, literalmente teria de ser traduzida assim: “que 
cria desejo, desejo”. Só é possível traduzi-la com clareza 
interpolando. Preferi seguir a sugestão de R. E. Hume 
(Radhakrishnan 1989: 48) e traduzir como: “que cria desejo 
após desejo”, que interpola pouco e mantêm o sentido mais 
próximo da redação sânscrita. 

A frase “é aquele que permanece acordado nos adormecidos” 
complementa o raciocínio da expressão anterior. A intenção 
parece ser apontar que, mesmo adormecido, o Eu (Purusha) 
continua a ser a consciência no estado de sonho, por isso o 
“que cria desejo após desejo”, ou seja, sonhos durante o 
estado de sono. A idéia parece ser o prenúncio da concepção 
de taijasa, a consciência do estado de sono com sonhos 
(swapna) do Mandukya Upanishad IV. Além da significação 
cognitiva, a frase “aquele que permanece acordado nos 
adormecidos' é paradoxalmente intrigante. 

O último pada deste verso é uma repetição literal do último 
pada do verso IV.9 acima e que será repetido também no 
último pada do verso VI.1 mais adiante. 


Agniryathaiko bhuvanam pravishto / rupam rupam pravirupo 
babhuva / 

Ekastatha sarvabhutanantaratma / rupam rupam pratirupo 
bahishche // 9 // 


9) Assim como um único fogo (agni), que entra no 
mundo, torna-se (assume) a forma correspondente a cada 
forma, assim, o Eu (Atman), no interior de todos os seres, 
torna-se (assume) a forma correspondente a cada forma e 
(ainda permanece) fora (distinto). 


Notas: Verso com redação obscura e de controvertida 
interpretação metafísica como será vista nas notas do verso 
seguinte. 
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O termo bhuvana (mundo) tem o significado também de “ser 
vivo”. Para P. Olivelle o “fogo único, que entra nos seres 
vivos, é quer o fogo digestivo ou o fogo que mantêm o corpo 
aquecido” (1998: 609). A maioria traduziu Bhuvana como 
“mundo” (Hume/Radhakrishnan 1989: 48; Nikhilananda 2008; 
Chari 2002: 141; Muller 1995: 19, etc.). 

A frase rupam rupam pratirupo babhuva, traduzida aqui como 
“torna-se (assume) a forma correspondente a cada forma”, 
tem uma redação muito elíptica e concisa, por isso as 
traduções se diversificaram: “adapta sua aparência para 
combinar uma com a outra” (Olivelle 1998: 397), “torna-se 
correspondente em forma a cada forma” 
(Hume/Radhakrishnan 1989: 48), “prende-se a cada forma” 
(Deussen 1990: 295) e seguindo a interpretação de Shankara: 
“torna-se diferente de acordo com o que ele queima” (Muller 
1995: 19; Nikhilananda 2003 e Chari 2002: 141). 

O termo bahih significa literalmente “fora, externo, à parte ou 
exterior”, preferi, seguindo a interpretação de P. Olivelle 
(1998: 397), interpolar o termo “distinto” que, apesar de 
desviar o sentido literal, transmite mais claramente a 
significação pretendida pelo autor do texto. 


Vayuryathaiko bhuvanam pravishto / rupam rupam pratirupo 
babhuva / 

Ekastatha sarvabhutantaratma / rupam rupam pratirupo 
bahishcha // 10 // 


10) Assim como um único ar (vayu), que entra no mundo, 
torna-se (assume) a forma correspondente a cada forma, 
assim, o Eu (Atman), no interior de todos os seres, torna- 
se (assume) a forma correspondente a cada forma e 
(ainda permanece) fora (distinto). 


Notas: Este verso tem quase a mesma redação do verso 
anterior com a única diferença que a palavra agni (fogo) é 
substituída por vayu (ar). 

Para P. Olivelle este ar (vayu) é a respiração nos seres vivos 
que ele traduziu como “vento” (1998: 609). 

A interpretação metafísica destes dois últimos versos foi 
divergente entre os principais intérpretes do sistema Vedanta. 
Shankara entendeu que agnie vayu representam o Eu Interior 
(Atman), que é um só, mas aparece como muitos em virtude 
dos meios de percepção (órgãos dos sentidos) que são 
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limitados. Embora o Eu (Atman) assuma várias formas, ele 
ainda está fora do universo manifestado em sua própria forma 
imutável. Assim, ele é tanto imanente como transcendente. Já 
Ramanuja interpretou estes versos de maneira diferente. A 
unidade do Eu Supremo é entendida no sentido de que ele 
reside em todas as almas individuais como o seu Controlador 
Interno (Antaryamin), bem como os compenetra por fora 
(bahih). Agni e vayu, como produtos da Matéria Primordial 
(Prakrt), estão na mesma forma única (rupam). Enquanto que 
Madhwa oferece uma explicação ainda mais diferente, 
seguindo sua doutrina da relação entre deus e as almas 
(bimba-pratibimba). Deus é a forma original (bimba), ele tem 
muitas formas bimbas ou manifestações. Correspondentes a 
estas existem muitas almas que são diferentes da forma 
original (bimba), estas são as pratibimbas, que são similares 
as bimbas em algum grau (Chari 2002: 142). 


Suryo yatha sarvalokasya chakshur / na lipyate 
chakshushaibarhyadoshaih / 

Ekastatha sarvabhutantaratma / na lipyate lokaduhkhena 
bahyah//11// 


11) Assim como o sol (surya), o olho de todo o mundo, 
não é manchado pelas impurezas visuais externas a ele, 
assim também o Eu (Atman), no interior de todos os 
seres, não é manchado pelo sofrimento do mundo, 
(permanecendo) fora (distinto). 


Eko vashi sarvabhutantatman / ekam rupam bahudha yah 
karoti / 

Tamatmastham yenupashyanti dhiras / tesham sukham 
shashwatam netaresham //12// 


12) O Controlador Único, o Eu (Atman) no interior de 
todos os seres, que faz multiplicar sua forma única, os 
sábios percebem-no como existindo dentro deles 
mesmos - a felicidade eterna é deles, não dos outros. 


Notas: Este verso é reproduzido com pequenas variações no 
Swetaswatara Upanishad V1.12. 

A tradução do último pada “fesham sukham shashwatam 
netaresham" (a felicidade etema é deles, não de outros) é 
controvertida, em virtude do sentido elíptico do verbo “é”. Os 
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tradutores sugeriram diferentes redações: “Eles, e não outros, 
têm felicidade eterna” (Hume/Radhakrishnan 1989: 48), “só 
ele é feliz perenemente e não outros” (Deussen 1990: 295), 
“só eles, não outros, desfrutam felicidade eterna” (Olivelle 
1998: 399), “a eles pertence a felicidade eterna, não a outros” 
(Muller 1995: 19 e Nikhilananda 2003), “deles é a felicidade 
eterna e não para outros” (Aurobindo 1972: 260) e “eles 
experimentam alegria duradoura e não outros” (Zaehner e- 
text: 10). 


Nityoanityanam chetanashchetananam / eko bahunam yo 
vidadhati kaman / 

Tamatmastham yenupashyanti dhiras / tesham shantih 
shashwati netaresham // 13 // 


13) O eterno entre os efêmeros, o consciente entre os 
(seres) conscientes, o um, que concede os desejos entres 
os muitos. Os sábios que o percebem dentro de si 
mesmos, a paz é deles, não dos outros. 


Notas: Mais um verso com o metro irregular. 

Os dois primeiros padas são reproduzidos nos dois primeiros 
padas do verso VI.13 do Swetaswatara Upanishad com a 
diferença que a expressão nityoanityanam (o eterno entre os 
efêmeros) é substituída pela nityo nityanam (o eterno entre os 
eternos). Algumas edições do Katha Upanishad aparecem 
com esta redação do Swetaswatara Upanishad (Whitney, 
Charpentier, Anandashrama Sanskrit Series e 
Limaye/Vadekas Edition). 

A palavra chetanah (consciente) é polissêmica, por isso as 
traduções divergiram: “inteligente” (Olivelle 1998: 399 e 
Sarvananda 1975: 89), “ser sensível” (Chari 2002: 143) e 
“seres animados” (Deussen 1990: 296), portanto difícil de 
saber qual o sentido preciso que o autor pretendia. 

O verbo vidadhati (concede) é problemático, pois não é 
possível encontrar a sua raiz verbal. L. Alsdorf (1950: 634) 
sugere alterá-lo para dadhati da raiz verbal “dadh” 
(presentear), só que este verbo não é conjugado desta 
maneira. Com esta incerteza, o significado de vidadhati 
variou: “cria” (Deussen 1990: 296), “cumpre” (Muller 1995: 
19), “ordena” (Aurobindo 1972: 260) e “dispensa” (Olivelle 
1998: 399). 
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Tadetaditi manyante / anirdeshyam paramam sukham / 
Katham nu tadwijaniyam / kimu bhati vibhati va // 14// 


14) Isto é aquilo — assim eles dizem. A suprema bem- 
aventurança (Paramam Sukham) é indescritível. Como eu 
devo discerni-la? Ela, na verdade, brilha ou ela irradia? 


Notas: Verso com a redação obscura, sobretudo nas 
perguntas dos dois últimos padas. Cada tradutor encontrou 
uma leitura diferente daquela do outro. Ademais, a métrica 
não combina bem com a redação. Com isso, alguns editores 
críticos sugeriram alterações na redação para clarear o 
sentido e ajustar o metro (ver: Olivelle: 1998: 609-10). 

A pergunta katham nu tadwijaniyam (Como eu devo discerni- 
la?) foi lida de forma diversificada pelos tradutores: “Como eu 
devo conhecer aquilo?” (Sarvananda 1975: 90), “Como eu 
posso compreendê-la?” (Muller 1995: 19), “Como eu posso 
percebê-la?” (Olivelle 1998: 399) e “Como uma pessoa pode 
experimentá-la?” (Deussen 1990: 296). 

E difícil entender por que os verbos bhati e vibhati, que têm o 
mesmo significado (brilha), aparecem em seguida na última 
frase. Para encobrir esta repetição inútil, alguns tradutores 
verteram bhati como “brilha” e vibhati como “irradia” (Olivelle 
1998: 399), “reflete” (Muller 1995: 19 e Zaehner e-text:11), 
“brilha repetidamente” (Deussen 1990: 296), “é brilhante na 
luz do outro” (Sarvananda 1975: 90) e “reflete uma luz e 
outra” (Aurobindo 1972: 260). Para corrigir a redação, L. 
Renou (1943) sugeriu alterar a redação de vibhati para na 
bhati (não brilha), com isso a tradução da última frase ficaria 
assim: “Ela, na verdade, brilha ou não brilha?” (Olivelle: 1998: 
610). 

Outra questão intrigante é quem pronunciou estas perguntas. 
Yama ou Nachiketas? O texto não especifica. Caso seja 
Yama, como poderia exibir estas dúvidas depois de 
pronunciar tantos “ensinamentos de sabedoria”? Ou foi um 
artifício retórico de Yama para interromper a monotonia do 
seu discurso exclusivamente expositivo e unilateral, que vinha 
se estendendo por muitos versos? 


Na tatra suryo bhati na chandratarakam / nema vidhyuto 
bhanti kutoayamagnih / 

Tameva bhantanubhati sarvam / tasya bhasa sarvamidam 
vibhati //15// 
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15) Lá o sol não brilha, nem a lua, nem as estrelas. Nem 
mesmo estes raios brilham, muito menos este fogo. 
Quando ela (Sukham —- bem-aventurança) brilha, tudo 
brilha depois dela. Tudo isto (neste mundo) brilha através 
de (graças a) sua luz. 


Notas: Verso poeticamente muito belo. Talvez o mais bonito 
deste Upanixade. Tão irresistível que não foi utilizado 
somente aqui. Foi reproduzido literalmente no Mundaka 
Upanishad 11.2.10, no Swetaswatara Upanishad V1.14 e com 
uma redação diferente, mas com um sentido aproximado, no 
Bhagavad Gita XV.6. 

L. Asldorf (1950: 635) retirou imah (estas) do segundo pada 
para restaurar o metro e alegou que imah (estas) não pode se 
referir a vidhyutah (luzes do raio). Surpreende esta medida 
deste editor crítico, pois vidhyutah é o plural do feminino de 
vidhyut (luz do raio) e imah (estas) é um pronome 
demonstrativo feminino no plural de iyam (esta). P. Olivelle 
aceitou esta justificativa e traduziu nema vidhyuto bhanti (nem 
mesmo estes raios brilham) como “lá o raio não brilha” (1998: 
399 e 610). 

A expressão “muito menos este fogo” é uma fórmula resumida 
para expressar uma depreciação no sentido mais articulado 
de: se nem sequer este poderoso raio brilha lá, quanto mais 
este mísero fogo aqui. 
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2.6. Shashti Valli (Sexto Capítulo) 


Urdhwamulo avakshakha / eshoashwatthah sanatanah / 
Tadeva shukram tad brahma / tadevavamrtamuchyate / 
Tasmimllokah sritah sarve / tadu natyeti kashchana // 
Etadwai tat // 1// 


1) Raiz para cima, galho para baixo. Esta é a eterna 
figueira (ashwattha). Só aquilo é o Puro (Shukram). Aquilo 
é o Brahman. Só aquilo é chamado o Imortal. Todos os 
mundos se apóiam naquilo. Ninguém, na verdade, o 
transcende. Isto, na verdade, é aquilo. 


Notas: Verso rico em simbolismo. O primeiro pada é repetido 
quase literalmente no Bhagavad Gita XV. 01, com a diferença 
que o advérbio de lugar avak (para baixo) é substituído pelo 
sinônimo adhah (para baixo). Porém, pena que a redação do 
resto do verso está sintaticamente confusa. E difícil decifrar a 
que se referem as frases 'tadeva shukram tad brahma 
tadevamrtamuchyate' (Só aquilo é o Puro. Aquilo é o 
Brahman. Só aquilo é chamado de o Imortal), pois todos os 
substantivos anteriores, mula (raiz), shakha (galho) e 
ashwattha (figueira) estão no masculino em sânscrito, 
portanto nenhum pode ser referido pelo pronome tat (aquilo) 
que está no gênero neutro. Com isso, não é possível saber a 
que este pronome tat (aquilo) se refere, se é à raiz, ao galho 
ou à figueira. R. E. Hume (Radhakrishnan 1989: 49) sugeriu, 
seguindo a interpretação de Shankara, que se refere à raiz 
(Mula). M. Muller sugeriu que a referência é ao conjunto de 
raiz, árvore e galhos que são considerados juntos representar 
Brahman (1995: 21), o que não resolve também, uma vez que 
raízes e galhos já fazem parte da árvore (ashwata) que é uma 
palavra masculina e a referência está no gênero neutro (tal). 
A não ser que tat esteja se referindo à sukham (bem- 
aventurança) mencionada nos versos anteriores, que é uma 
palavra no gênero neutro, aí então haveria uma concordância 
gramatical e o enigma estaria decifrado. 

A palavra ashwaitha foi traduzida pela maioria como 
“igueira”, porém P. Olivelle a traduziu como a árvore 
“baniano” (1998: 399). 
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Shukram pode significar tanto “o Puro” como “o Brilhante” 
(Olivelle 1998: 399 e Aurobindo 1972: 262), a maioria traduziu 
como “o Puro”. 

P. Olivelle cita uma interpretação de M. Witzel desta 
ilustração da árvore invertida com a raiz para cima e os 
galhos para baixo, que pode se referir ao céu noturno, ou 
seja, a crença de que à noite o mundo inferior torna-se 
invertido e localizado acima no céu noturno (1998: 610). 

As duas últimas linhas são repetições literais das duas últimas 
linhas do verso V.8 acima. 

Nesta passagem, a tentativa do autor em ilustrar é louvável, 
pena que a redação esteja gramaticalmente obscura. 


Yadidam kimcha jagatsarvam / prana ejati nishrtam / 
Mahadbhayam vajramudhyatam / ya etadwiduramrtaste 
bhavanti //2// 


2) Todo este universo, qualquer que seja, foi criado e 
move-se (pelo) Poder Vital (Prana). O grande temor, o raio 
erguido (desperto). Aqueles que conhecem isto, tornam- 
se imortais. 


Nota: Verso com a métrica muito irregular e a linguagem 
também muito obscura. Talvez o verso com a pior redação 
deste texto. A palavra kimcha (qualquer que seja) é 
problemática e representa uma tautologia. Para que tenha 
uma função no verso, a oração anterior Jagatsarvam (todo 
este universo) teria de estar no plural juntamente com os 
verbos nishrtam (foi criado) e ejati (move-se), aí a frase teria 
um sentido claro: Todos estes universos, qualquer que seja, 
foram criados e movem-se pelo Poder Vital. O mais fácil seria 
substituir esta palavra (kimcha). Exceto o último pada, não há 
consenso entre os tradutores quanto ao significado dos 
demais trechos, cada um traduziu com um sentido diferente. 
E necessário conjeturar para encontrar um sentido claro para 
os três primeiros padas, após evidentemente, emendar a 
irregularidade métrica, os erros de concordância sintática e a 
obscuridade da redação. 


Bhayadasyagnistapati / bhayattapati suryah / 
Bhayadindrashcha vayushcha / mrtyurdhavati panchamah // 3 
V/A 


ado! A 


3) Agni (fogo) queima por temor dele, Surya (sol) brilha 
por temor, Indra corre por temor e, Vayu (ar) e Mrtyu 
(morte), o quinto. 


Notas: Mais um verso com o metro irregular. O segundo pada 
tem sete sílabas enquanto os outros oito. L. Alsdorf (1950: 
624) sugeriu alterar surya (sol) para suriyah (sóis) plural de 
surih (sol), sinônimo de surya, para aumentar uma sílaba e, 
consequentemente restaurar o metro. Ademais, a redação 
está obscura em virtude de pequenos embaraços gramaticais. 
O termo bhayat (por temor) no caso ablativo singular, P. 
Olivelle o transformou em sujeito (nominativo) e sua tradução 
dos primeiros padas ficou assim: “O temor dele faz a fogo 
queimar, o temor dele faz o sol brilhar...” (1998: 401). Apesar 
do sentido próximo, não há necessidade de tal alteração, uma 
vez que o sentido da redação sânscrita está clara. 

Tapati da raiz verbal 'tap' é um verbo polissêmico, No primeiro 
pada aparece no sentido de “queima”, no segundo pada 
aparece no sentido “brilha”, que pode ser utilizado também no 
sentido de “aquece” (Hume/Radhakrishnan 1989: 49 e 
Zaehner e-text: 11), neste segundo pada para combinar com 
surya (sol). 

Mas o principal embaraço gramatical deste verso é o verbo 
dhavati (corre) na terceira pessoa do singular, que a maioria 
dos tradutores verteu para a terceira pessoa do plural 
“correm” (dhavanti), para tentar encontrar um sentido mais 
claro para o trecho final do verso. Quanto a quem corre, se 
somente um ou vários, bem como para onde, só podemos 
conjeturar. W. Rau imaginou que quem corre é mrtyu (morte) 
e “contra a vida” (Olivelle 1998: 576). Sarvananda (1975: 94) 
e S. M. Srinivasa Chari (2002: 143) entenderam que eles 
correm “para cumprir suas respectivas funções”. 

Como o verbo dhavati (corre) se refere a apenas uma pessoa, 
minha tradução “Indra corre” é, de certa forma, conjetural, 
pois não é possível, em virtude da redação elíptica e concisa 
deste verso, identificar qual deles corre, por isso, a maioria 
dos tradutores preferiu se referir a todos ou a alguns deles. 
Aquele a quem eles temem pode ser o Prana (Poder Vital), 
mencionado no verso anterior. 

Este verso aparece com a redação levemente alterada no 
Taittiriya Upanishad Il. 8.1. 


lha chedashkadbodhum / praksharirasya visrasah / 
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Tatah sargeshu lokeshu / shariratwaya kalpate // 4 // 


4) Se (alguém) é capaz de perceber (o Supremo) aqui, 
antes da decadência do corpo, então está apto para a 
corporalidade (encarnação) nos mundos criados. 


Notas: Verso assaz discutido em virtude da redação confusa 
e, para a maioria dos intérpretes ortodoxos, incoerente com a 
concepção hindu de liberação (moksha). Pois, do jeito que 
está redigido, não há mérito nenhum para aquele que “é 
capaz de perceber o Supremo aqui antes da morte”, já que 
“está apto para (ou destinado a) encarnar novamente nos 
mundos criados”. Para emendar esta incoerência, Shankara 
interpolou o meio do verso com a frase “se não é capaz”, o 
que deixou a nova redação assim: “Se alguém é capaz de 
perceber o Supremo aqui, antes da decadência do corpo, ele 
é liberado, se não é capaz, então, terá de assumir um corpo 
novamente nos mundos criados”. Tradutores vedantinos da 
corrente monista preferiram, naturalmente, este sentido para 
a suas traduções (Sarvananda 1975: 94-5 e Nikhilananda 
2008). Já alguns editores críticos (K. F. Geldner, O. Bohtlingk, 
J. Charpentier e W. Rau) sugeriram a alteração de sargeshu 
lokeshu (nos mundos criados) para swargeshu lokeshu (nos 
mundos celestiais) (Olivelle 1998: 610). De maneira que, com 
esta emenda o sentido ficaria assim: “Se alguém é capaz de 
perceber o Supremo aqui, antes da decadência do corpo, 
então, está apto para a corporalidade (encarnação) nos 
mundos celestiais” o que, até certo ponto, suaviza a 
incoerência com a idéia tradicional de libertação dos hindus. 
Outra emenda sugerida (Muller 1995: 21) na redação seria 
alterar ashakt (é capaz) para nashakat (não é capaz) no 
primeiro pada, que também tornaria mais coerente: “Se 
alguém não é capaz de perceber o Supremo aqui, antes da 
decadência do corpo, então, está apto para a corporalidade 
(encarnação) nos mundos criados”. Esta última emenda 
pareceu-me a mais prudente. 

O último pada, 'shariratwaya kalpate”, literalmente: “está apto 
para a corporalidade” tem um sentido muito obscuro para as 
línguas contemporâneas. Kkalpate é um verbo de tradução 
problemática, alguns até o omitiram nas suas traduções 
(Muller 1995: 21; Nikhilananda 2003 e Sarvananda 1975: 94- 
5). R. C. Zaehner traduziu kalpate (está apto) como “está 
condenado” (e-text: 11) e Aurobindo, na tentativa de emendar 


pr POA 


a redação obscura, deu mais uma exibição de tradução 
fantasiosa ao traduzir o último pada assim: “então você 
aproveita a encarnação nos mundos que Ele cria” (1972: 
262). Entendi que Kkalpate só pode derivar da raiz verbal “klp' 
(ser adequado, estar apto), se aproxima do adjetivo kalpa 
(capaz, competente, possível ou praticável) e com isso o 
traduzi como “está apto”. 


Yathadarshe tathatmani / yatha swapne tatha pitrloke / 
Yathapsu parva dadrshe / tatha gandharvaloke 
chayatapayoriva brahmaloke // 5 // 


5) Tal como num espelho, assim é no corpo. Tal como 
num sonho, assim é nos mundos dos ancestrais 
(Pitrloka). Tal como (o reflexo) é visto na água, assim é 
nos mundos dos Gandharvas (músicos celestiais). Tal 
como no mundo de luz e sombra, assim é no mundo de 
Brahman. 


Notas: Verso com o metro muito irregular. L Alsdorf considera 
este verso irremediavelmente corrompido (1950: 635). Este 
Upanixade apresenta sucessivas tentativas do autor de criar 
símiles, porém alguns com a redação obscura, o que ofusca a 
beleza da composição. 

Para dar mais clareza, M. Muller interpolou o primeiro pada 
assim: “Tal como num espelho, assim (Brahman pode ser 
visto claramente) aqui neste corpo” (1995: 22). Bem, esta é 
uma interpretação tipicamente vedantina, cujos intérpretes 
têm a compulsão de inserir o significado de Brahman no 
maior número possível de passagens. 


Indriyanam prthagbhavam / udayastamayau cha yat / 
Prthagutpadyamananam / matwa dhiro na shochati // 6 // 


6) A natureza separada dos sentidos, bem como aquela 
sua ascensão e queda é de origem separada (do Eu). O 
sábio que conhece isto não se aflige. 


Notas: Mais um verso de redação obscura. 

A expressão udayastamanau (ascensão e queda) dos 
sentidos é interpretada por alguns (Muller 1995: 22 e 
Sarvananda 1975: 96) como os estados de “vigília e de sono”. 
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A tradução do terceiro pada prthagutpadyamananam' (é de 
origem separada) é problemática em virtude da redação 
concisa. Cada tradutor a verteu com um sentido diferente. E 
preciso conjeturar para construir um sentido claro na tradução 
da frase. 


Indriyebhyah param mano / manasah sattwamuttamam / 
Sattwadadhi mahanatma / mahatoavyaktamuttamam // 7 // 


7) Superior ao sentidos é a mente, superior à mente é a 
essência (sattwam), além da essência está o Grande Eu 
(Atman), superior ao Grande Eu é o Imanifestado 
(Avyaktam). 


Notas: Este verso é semelhante ao II1.10 acima, com a 
diferença que o Intelecto (buddhi) é aqui substituído pela 
palavra sattwam (essência). Com isso, alguns traduziram 
sattwam como intelecto (Sarvananda 1975: 97 e Nikhilananda 
2003). Contudo, P. Olivelle (1998: 610) acredita que não está 
claro se esta passagem está se referindo a sattwam como um 
substituto de buddhi, ou a intenção foi referir-se ao intelecto 
através de um de seus atributos — sattwam (bondade, luz). 
Por ser polissêmica, a palavra sattwam foi traduzida com 
diferentes sentidos: “Ser” (Muller 1995: 22 com observação 
em nota do sentido de intelecto no 111.10), “alma” (Zaehner e- 
text: 11), “inteligência” (Deussen 1990: 298), “essência” 
(Olivelle 1998: 401) e “gênio” (Aurobindo 1972: 263). E 
realmente difícil decidir se a referência é ao intelecto ou não. 


Avyaktattu parah purusho / vyapakoalinga eva cha / 
Yam gnatwa muchyate jantur / amrtatwam cha gacchati // 8 // 


8) Superior ao Imanifestado (Avyakta) é a Pessoa 
(Purusha), que compenetra tudo e é sem traço 
(característico). A criatura que conhece isto é libertada e 
vai para (alcança) a imortalidade. 


Notas: Verso com o metro do primeiro pada irregular com 9 
sílabas enquanto os demais têm 8. Para reduzir uma sílaba 
neste pada, L. Alsdorf (1950: 626) sugeriu alterar Purusha 
(Pessoa) por uma possível antiga pronúncia desta palavra, 
pursho, que é apontada como a fonte comum para a variante 
pracrítica de 'purisa', e a variante Pali 'posa'. Estas variantes 
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dialéticas são confirmadas por T. W. Rhys Davids e William 
Stede no Pali-English Dictionary (Delhi, Motilal Banarsidass, 
1997: p. 475), mas a fonte comum não está muito certa. 

O termo alinga (sem traço característico) foi interpretado 
como “imperceptível” por M. Muller (1995: 22) e Nikhilananda 
(2003), enquanto R. C. Zaehner (e-text: 11) o traduziu como 
“inidentificável” e “assexuada”. 


Na samdrshe tishtati rupamasya / na chakshusha pashyati 
kashchanainam / 

Hrda manisha manasabhikipto / ya etadwiduramrtaste 
bhavanti /9/ 


9) Sua forma não está à vista. Ninguém a vê com o olho. É 
possível (de ser percebido) pelo intelecto, pela mente e 
pelo coração. Aqueles que a conhecem, tornam-se 
imortais. 


Notas: Verso com o metro do último pada irregular. P. Olivelle 
não apresenta a sugestão de nenhum editor crítico para 
corrigir o metro (1998: 611). 

A tradução do verbo abhikiptah (é possível) é controvertida. 
Entendi que deriva da raiz verbal kl (ser apto, ser capaz) e o 
traduzi como 'é possível. Em vista da obscuridade do 
significado, as interpretações divergiram-se: “tem sido 
contemplado” (Olivelle 1998: 401), “é revelado” (Sarvananda 
1975: 98 e Nikhilananda 2003), “é imaginado” (Muller 1995: 
22), “é formado” (Hume/Radhakrishnan 1989: 49), “é 
concebido” (Zaehner e-text: 11-2), “é adequadamente 
preparado” (Deussen 1990: 298) e “é manifestado” 
(Aurobindo 1972: 2693). 


Yada panchavatishthante / gnanani manasa saha / 
Buddhishcha na visheshtati / tamahuh paramam gatim //10// 


10) Quando os cinco sentidos da percepção são 
paralisados, juntamente com a mente, (quando) nem 
(mesmo) o intelecto se agita, eles (os sábios) chamam 
isto de o Estado Supremo (Parama Gati). 

Nota: Uma descrição do que os yoguis denominam Samadhi. 


Tam yogamiti manyante / sthiramindriyadharanam / 
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Apramattastada bhavati / yogo hi prabhavapyayau // 11// 


11) Eles (os sábios) consideram yoga a firme retenção 
dos sentidos, (o que) torna (o praticante) livre das 
distrações da mente, (pois) yoga é a origem e a 
dissolução. 


Notas: Para restaurar o metro do terceiro pada, que tem uma 
sílaba a mais, L. Alsdorf sugeriu alterar bhavati (torna) em 
bhoti (1950: 626), justificando ser esta uma antiga pronúncia 
pracrítica. 

O sentido do último pada “Yogo hi prabhavapyayau' (pois 
Yoga é a origem e a dissolução) é muito obscuro. Com isso as 
interpretações divergiram: “pois yoga é vir a ser, bem como, o 
cessar de ser” (Olivelle 1998: 401), “yoga, na verdade, é a 
origem e o fim” (Hume/Radhakrishnan 1989: 49 e Zaehner e- 
text: 12), “pois yoga vem e vai” (Muller 1995: 22), “pois yoga 
pode ser benéfica ou prejudicial” (Nikhilananda 2003), “pois 
yoga pode ser adquirida e perdida” (Sarvananda 1975: 99), 
“yoga é criação e dissolução” (Deussen 1990: 299) e “yoga é 
a origem e a absorção em Brahman" (Charpentier 1928-29). 
Neste verso é encontrada a mais antiga definição do termo 
Yoga na literatura sânscrita. Antecede por alguns séculos a 
definição de Patanjali no Yoga Sutra 1.02: 
“Yogashchittavrttinirodhah — Yoga é a supressão das 
modificações da mente”. 


Naiva vacha na manasa / praptum shakyo na chakshusha / 
Astiti bruvatoanyatra / katam tadupalabhyate // 12 // 


12) Nem pelo discurso, nem pela mente, nem pelo olho 
pode (ele) ser alcançado. Como ele pode ser percebido 
senão por aquele que diz “Ele é”. 


Astityevopalabdhavyas / tattwabhavena chobhayoh / 
Astityevopalabdhasya / tattwabhavah prasidati // 13// 


13) “Ele é”, só assim ele deve ser compreendido e com a 
verdadeira natureza dos dois. “Ele é”, só assim (pode ser 
dito) daquele que o compreende. A verdadeira natureza 
manifesta-se. 
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Notas: Este verso é intraduzível, um dos mais problemáticos 
deste texto. A construção sintática do Sânscrito é confusa 
demais para ser possível uma tradução clara para as línguas 
contemporâneas. Minha tradução acima é a mais literal 
possível para mostrar, quando confrontada com os exemplos 
que serão mostrados abaixo, o tanto que os tradutores 
tiveram de conjeturar até alcançarem um sentido 
compreensível na tradução. Reproduzi os versos na íntegra 
para, ao mesmo tempo, proporcionar a oportunidade ao leitor 
de conhecer o grau de divergências que acontece entre as 
traduções de passagens obscuras. Note também a 
obscuridade da linguagem destes tradutores quando se 
sentem embaraçados. 

“Em apenas duas maneiras ele poder ser percebido: dizendo 
que “Ele é”, afirmando que ele é o real. Para alguém que o 
percebe como 'Ele é”, torna-se claro que ele é o real” (Olivelle 
1998: 402). 

“Pelas palavras 'Ele é, ele deve ser compreendido e 
(admitindo) a realidade de ambos (o invisível Brahman e o 
mundo visível como proveniente de Brahman). Quando ele 
tem percebido por palavras “Ele é, então sua realidade 
revela-se” (Muller 1995: 23). 

“Dos dois, somente o 'ser' deve ser percebido como a 
realidade. Só para ele revela-se o verdadeiro, que percebeu o 
'ser” (Sarvananda 1975: 100). 

“ “Ele é assim nós devemos compreendê-lo, e como a 
verdadeira essência (tattwa) dos dois. “Ele é, quando, uma 
vez por todas, nós o compreendemos assim, a natureza de 
sua essência é limpidamente mostrada” (Zaehner e-text: 12). 
“Ele dever ser percebido primeiro como a Existência limitada 
pelos upadhis (corpos) e então em sua verdadeira natureza 
transcendental. Destes dois aspectos, Atman percebido como 
Existência conduz o conhecedor à realização de sua 
verdadeira natureza” (Nikhilananda 2008). 

“Ele pode, de fato, ser compreendido pelo pensamento “Ele é”, 
e (admitindo) a real natureza de ambas (sua 
compreensibilidade e sua incompreensibilidade). Quando ele 
tem compreendido pelo pensamento “Ele é”, sua real natureza 
manifesta-se” (Hume/Radhakrishnan 1989: 49-50). 

“A pessoa deve compreender Deus no conceito “Ele é e 
também em sua essência, mas quando ele o tem percebido 
como 'é', então a natureza essencial de Deus manifesta-se 
num homem” (Aurobindo 1972: 264). 
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Ele é! Assim ele é compreensível, tanto quando ele é 
ambos os seres. 'Ele é! Para aqueles que compreendem 
assim, sua natureza essencial torna-se clara” (Deussen 1990: 
299). 

Note o quanto estas traduções se divergem, quando 
comparadas com minha tradução literal e truncada, em 
virtude da necessidade dos tradutores de conjeturar para 
alcançar um sentido claro na redação. Estas divergências 
aumentam ainda mais à medida que são comparadas mais 
traduções, sobretudo entre aquelas feitas por intérpretes mais 
fantasiosos que, em razão do despropósito, não foram 
incluídas no cotejo acima. 


Yada sarve pramuchyante / kama yeasya hrdi sritah / 
Atha martyomrto bhavaty / atra brahma samashrute // 14 // 


14) Quando todos os desejos que se alojam no coração 
são eliminados, então o mortal torna-se imortal e alcança 
Brahman aqui (neste mundo). 


Notas: Verso com metro do terceiro pada irregular (9 sílabas). 
L. Alsdorf, mais uma vez, sugeriu alterar Bhavati para Bhoti 
(1950: 626). 

A comparação da redação do verso anterior com a deste 
último é um exemplo da suspeita dos filólogos e dos editores 
críticos da grande quantidade de alterações, manipulações e 
interpolações, que os textos sânscritos sofreram nas mãos de 
revisores e de editores canônicos na Antiguidade. Pois, é 
curioso como que na imediata passagem de um verso para o 
seguinte, a diferença de complexidade e de simplicidade na 
redação mude tanto. Até parece que foram compostos por 
mãos diferentes. Enquanto a redação do anterior é 
extremamente obscura e truncada, a do seguinte é clara e 
sintaticamente fluente. 


Yada sarve prabhidyante / hrdayasyeha grathayah / 
Atha martyoamrto bhavanty / etavaddyanushasanam // 15// 


15) Quando todos os nós do coração são cortados aqui 
(neste mundo), então o mortal torna-se imortal. (Assim) 
até aqui (vai) o ensinamento. 


Notas: Verso com o metro do terceiro pada irregular. 
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A expressão hrdayasya grathayah (os nós do coração) é uma 
forma metafórica, muito utilizada no Hinduísmo, para se referir 
aos obstáculos mentais que impedem a visão do Ser 
Supremo, tais como egoísmo, paixão, ódio, vaidade, etc. 

A frase do último pada 'etavat hi anushasanam', literalmente 
“até aqui o ensinamento” não está muito clara para as línguas 
atuais. Portanto, alguns tradutores procuraram sair do sentido 
literal para encontrar mais clareza à frase: “pois tal é o 
ensinamento” (Olivelle 1998: 403), “aqui termina o 
ensinamento” (Muller 1995: 23), “até aqui se estende este 
ensinamento” (Deussen 1990: 299), “só este tanto é o 
ensinamento" (Nikhilananda 2003) e “até este ponto a 
instrução” (Hume/Radhakrishnan 1989: 50). 


Shatam chaika cha hrdayasya nandyas / tasam 
murdhanamabhinihsrtaika / 

Tayordhwamayannamrtatwameti / vishwannanya utkramane 
bhavanti// 16// 


16) Cento e uma são as veias do coração. Uma delas 
estende-se até a coroa da cabeça. Subindo por ela 
alcança-se a imortalidade. As outras se tornam (dirigem- 
se) para diferentes regiões. 


Notas: Este verso apresenta uma das mais antigas 
referências à teoria das nadis (veias) e da kundalini, como a 
veia principal (mahanadi, que conduzem a energia vital 
(prana) a diferentes partes do corpo. Entretanto, apesar de 
serem referidas como veias, na ausência de outro termo mais 
apropriado, estes condutos de energia (nadis) não são, 
obviamente, as veias do sistema circulatório. 
Etimologicamente, nadi significa o talo tubular de qualquer 
planta. Com o tempo, tudo o que tinha o formato tubular 
passou a ser chamado de nadi De maneira que, a rigor, as 
nadis são tubos condutores de energia vital (prana). Alguns 
traduziram nadis como “nervos' (Sarvananda 1975: 102 e 
Aurobindo 1972: 265), talvez pela presunção de que estes 
tubos conduzissem energia nervosa. Mais tarde, esta teoria 
das nadis recebeu uma elaboração teórica e sistemática na 
literatura tântrica que, para os níveis de conhecimento de 
anatomia humana da época, é até fantástica. 


- 186 — 


Angushtamatra purushoantaratma / sada jananam hrdaye 
samnivishtah / 

Tam swachchariratpravrhenmunjadiveshikam dhairyena / 

Tam vidhyacchukramamrtam / tam vidhyacchukramamrtamiti 
W 17H 


17) O Eu (Purusha) do tamanho do dedo polegar no corpo 
sempre permanece nos corações dos homens. A pessoa 
deve separá-lo do corpo com determinação, tal como o 
miolo da cana de sua casca. A pessoa deve conhecê-lo 
como o imortal e brilhante. A pessoa deve conhecê-lo 
como o imortal e brilhante. 


Mrtyuproktam nachiketoatha labdhwa / vidhyametam 
Yogavidhim cha krisnam / 
Brahmaprapto virajoabhudwimrtyur / anyoapyevam yo 
vidadhyatmaneva // 18// 


18) Então, após Nachiketas ter recebido este corpo de 
conhecimento e todo o conjunto de regras ióguicas 
ensinados pela Morte (Yama), ele alcançou Brahman, ele 
tornou-se livre da velhice e da morte, assim como outros 
que conhecem este ensinamento sobre o Eu. 


Nota: A palavra virajah (livre da paixão) no terceiro pada tem 
uma presença, de certa maneira, destoante no sentido da 
frase. Portanto, segui as sugestões de P. Olivelle (1998: 611), 
M. Muller (1995: 24n), J. Charpentier (1928-29) e L. Renou 
(1943) e mantive virajah na redação do texto sânscrito, mas a 
traduzi como vijarah (livre da velhice), para combinar com a 
próxima palavra vimrtyuh (livre da morte), o que deixou a 
frase mais afinada: “ele tornou-se livre da velhice e da morte”. 
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